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ABSTRAK 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin adalah salah satu tokoh penting dalam 
penyebaran Islam di Jawa pada abad 17 M. Dalam perjalanan dakwahnya ajaran 
tasawuf Syekh Ahmad al-Mutamakkin mengalami penolakan oleh pihak ulama 
keraton Surakarta karena dianggap mengajarkan paham kesatuan wujud 
(Wahdatul Wujud) secara terang-terangan kepada khalayak umum. Pergolakan 
tasawuf tersebut ditulis oleh Yasadipura I seorang pujangga keraton Surakarta 
dalam Serat Cebolek, namun penuturan dalam Serat Cebolek lebih terkesan 
mendiskreditkan Syekh Ahmad al-Mutamakkin dan menilai bahwa ajaran 
tasawufnya adalah sesat. Oleh karena itu, paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad 
Al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek penting untuk diteliti. Adapun pokok 
masalah penelitian ini adalah bagaimana pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
yang benar? Masalah pokok ini kemudian, dirinci menjadi dua submasalah: (1) 
Bagaimana paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat 
Cebolek dan (2) Bagaimana relevansi paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin terhadap Islam (khususnya di Jawa). 
Penelitian ini bersifat kepustakaan. Sumber data primernya adalah Serat 
Cebolek. Sedangkan sumber data sekundernya diambil dari buku-buku, jurnal 
maupun literatur-literatur lain yang relevan dengan topik kajian pada penelitian 
ini. Adapun pendekatan yang digunakan adalah deskriptif, kesinambungan 
historis, hermeneutik dan Refleksi kritis. 
Hasil penelitian adalah paham Wahdatul Wujud (Manunggaling Kaula 
Gusti) Syekh Ahmad al-Mutamakkin pada dasarnya bukan ajaran yang sesat. 
Anggapan sesat dikarenakan ia menggunakan kisah Dewaruci sebagai medium 
untuk berdakwah. Serat Dewaruci menceritakan perjalanan prinsip Arya Sena, 
Werkudoro, Bima. Dalam pencapaian persatuan (manunggal) antara Bima yang 
masuk ke dalam tubuh Dewa Ruci dan menemukan air suci perwitasari (tirta 
nirmaya, maul hayat) telah melalui proses Wahdatul Wujud dijelaskan dengan 
gagasan martabat tujuh. Tujuh martabat tersebut adalah Martabat Ahadiyah, 
Martabat Ahadiyah, Martabat Wahdah, Martabat Arwah, Martabat Misal, 
Martabat Ajsam, dan Martabat Insan. Relevansi ajaran Wahdatul Wujud Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin terhadap Islam dapat dilihat dari beberapa paham 
keagamaan yang ia ajarkan yang di tuangkan dalam karyanya Arsyul Muwahiddin. 
Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin diantaranya mengenai masalah tauhid 
atau aqidah, fiqih, dan tasawuf. Dalam ajarannya, rakyat atau umat adalah bagian 
vital dari keberagamaan dan peradaban. Dalam pengertian ini orientasi umat yang 
tidak selaras dengan ajaran Islam yang berlandaskan pada tauhid akan 
menimbulkan kekacauan 
 
Kata Kunci: Serat Cebolek, Syekh Mutamakkin, Wahdatul Wujud. 
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“Andai saja tiada Dia dan tiada aku 
Niscaya tiadalah Yang Ada”. 
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 ix 
 
HALAMAN PERSEMBAHAN 
 
 
 
 
 
 
 
Skripsi ini aku persembahkan kepada: 
Bapak dan Ibuku tercinta yang telah melimpahkan kasih sayang, 
membimbing dan mendidikku sehingga aku dapat menapaki 
kehidupan ini. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 x 
 
KATA PENGANTAR 
 
Bismillahirrahmanirrahiim 
Segala puji hanya milik Allah SWT, tiada harapan dan mimpi yang dapat 
mencapai pada perwujudannya kecuali Allah telah memeluk dan merestui harapan 
tersebut. Maka hanya kepada-Nya segala ikhtiar disandarkan pada keagungan dan 
keindahan nama-nama-Nya. Shalawat dan salam semoga tetap tercurah kepada 
junjungan kita Nabi Muhammad SAW, beserta para sahabat dan keluarganya. 
Puji syukur kehadirat Allah SWT yang telah melimpahkan segala rahmat-
Nya serta atas izin-Nyalah akhirnya penulis dapat menyelesaikan penulisan 
skripsi ini. Namun demikian, skripsi ini tidak akan terselesaikan tanpa adanya 
bantuan dari berbagai pihak yang telah berkenan membantu penulis dalam 
menyelesaikan skripsi ini. 
Oleh karena itu, dengan selesainya skripsi ini rasa terima kasih yang tulus 
dan rasa hormat yang dalam kami sampaikan kepada : 
1. Bapak Dr. Mudofir, M.Pd. selaku Rektor Institut Agama Islam 
Surakarta. 
2. Bapak Dr. Imam Mujahid, M.Pd. selaku Dekan Fakultas Ushuluddin 
dan Dakwah Institut Agama Islam Surakarta. 
3. Ibu Dra. Siti Nurlaili Muhadiyatiningsih, M.Hum. selaku Ketua 
Jurusan Aqidah dan Filsafat Islam Fakultas Ushuluddin dan Dakwah 
Institut Agama Islam Negeri Surakarta. 
4. Bapak Dr. Syamsul Bakri, M.Ag. selaku wali studi, terima kasih atas 
segala ilmu yang pernah diajarkan selama ini. Semoga bermanfaat bagi 
penulis, bangsa dan agama. 
5. Bapak Dr. Syamsul Bakri, M.Ag dan Ibu Dr. Waryunah Irmawati, 
M.Hum. selaku pembimbing yang penuh kesabaran dan kearifan 
bersedia meluangkan waktu, tenaga dan pikiran untuk memberikan 
bimbingan dan pengarahan dalam penyusunan skripsi ini. 
6. Bapak atau Ibu Dosen yang dengan penuh semangat dan ikhlas dalam 
mengajarkan ilmunya selama masa studi ini. 
 xi 
 
7. Bapak Dr. Nurisman, M.Ag. yang senantiasa memberikan support 
untuk segera menyelesaikan skripsi ini. 
8. Staff perpustakaan IAIN Surakarta, staff perpustakaan Reksa Pustaka 
Mangkunegaran, staff perpustakaan Universitas Islam Negeri Sunan 
Kalijaga Yogyakarta yang telah memberikan pelayanan dengan baik. 
9. Bapak dan Ibuku tercinta yang tiada pernah lelah melantunkan doa, 
memberi dukungan moril dan materiil, spirit dari waktu ke waktu dan 
memberikan pelajaran berharga bagaimana menerima dan memaknai 
hidup ini. 
10. Kakakku Eko Sri Waluyo dan Istrinya Lanal Mauludah yang 
kusayangi yang selalu menemaniku selama penulisan skripsi ini. 
11. Adikku Rina Septiana Wulan Sari yang kusayangi yang selalu 
memberiku do’a selama penulisan skripsi ini. 
12. Sahabat-sahabatku seperjuangan di Jurusan Aqidah dan Filsafat Islam 
yang kusayangi yang selalu memberikan semangat dalam penulisan 
skripsi ini. 
13. Kawan terbaikku Bintang Nurcahyani, Ainun Nafiah, Wakhidatul 
Luthfiah dan Tutik Alawiyah yang senantiasa menemani berjuang dari 
awal penulisan skripsi hingga terselesaikannya skripsi ini. 
Penulis menyadari sepenuhnya bahwa skripsi ini masih jauh dari 
kesempurnaan. Oleh karena itu, saran dan kritik yang membangun sangat penulis 
harapkan. Akhirnya, semoga skripsi ini dapat bermanfaat bagi para pembaca dan 
semua pihak yang membutuhkannya. 
 
      Surakarta, 26 Februari 2018 
 
 
      Penulis 
 
 
 xii 
 
DAFTAR ISI 
 
HALAMAN COVER ................................................................................................... i 
PERNYATAAN KEASLIAN ...................................................................................... ii 
NOTA DINAS. .............................................................................................................. iii 
HALAMAN PENGESAHAN ...................................................................................... v 
DAFTAR SINGKATAN. ............................................................................................. vi 
ABSTRAK. ................................................................................................................... vii 
HALAMAN MOTTO .................................................................................................. viii 
HALAMAN PERSEMBAHAN .................................................................................. ix 
KATA PENGANTAR .................................................................................................. x 
DAFTAR ISI ................................................................................................................. xii 
BAB I PENDAHULUAN ............................................................................................. 1 
A. Latar Belakang Masalah .............................................................................. 1 
B. Rumusan Masalah ........................................................................................ 9 
C. Tujuan dan Manfaat Penelitian .................................................................. 10 
D. Tinjauan Pustaka ....................................................................................... 10 
E. Kerangka Teori .......................................................................................... 12 
F. Metode Penelitian ...................................................................................... 17 
G. Sistematika Pembahasan ........................................................................... 20 
BAB II SERAT CEBOLEK DAN SYEKH AHMAD AL-MUTAMAKKIN ....... 22 
A. Serat Cebolek ............................................................................................ 22 
1. Deskripsi Serat Cebolek Karya Yasadipura I ........................................ 22 
2. R.Ng. Yasadipura I ................................................................................ 28 
B. Syekh Ahmad Al-Mutamakkin .................................................................. 34 
1. Biografi Syekh Ahmad al-Mutamakkin ................................................ 34 
2. Silsilah Syekh Ahmad al-Mutamakkin .................................................. 42 
3. Genealogi Intelektual Syekh Ahmad al-Mutamakkin ........................... 43 
4. Jaringan Ulama Syekh Ahmad al-Mutamakkin..................................... 55 
5. Ajaran-ajaran Syekh Ahmad al-Mutamakkin ........................................ 56 
 xiii 
 
6. Karya dan Peninggalan Syekh Ahmad al-Mutamakkin ...................... 66 
BAB III KONSEP WAHDATUL WUJUD ............................................................. 75 
A. Penjabaran Wahdatul Wujud ..................................................................... 76 
1. Pengertian Wahdatul Wujud ................................................................. 76 
2. Sejarah Wahdatul Wujud ...................................................................... 84 
3. Varian-varian Wahdatul Wujud............................................................ 94 
B. Paham Wahdatul Wujud di Indonesia ..................................................... 110 
1. Pembawa Wahdatul Wujud di Indonesia............................................ 112 
2. Wahdatul Wujud di Jawa .................................................................... 118 
C. Wahdatul Wujud dalam Kesusastraan ..................................................... 137 
BAB IV PAHAM WAHDATUL WUJUD SYEKH AHMAD AL-
MUTAMAKKIN DAN RELEVANSINYA TERHADAP ISLAM .................... 141 
A. Kisah Dewa Ruci sebagai Media  Ajaran Wahdatul Wujud 
(Manunggaling Kawula-Gusti) Syekh Ahmad al-Mutamakkin ................... 141 
1. Deskripsi Kisah Dewa Ruci ............................................................... 147 
2. Analisis Simbol Laut dan Air Hangat ................................................ 158  
3. Analisis Simbol Cahaya dan Kalbu.................................................... 162 
4. Analisis Kisah Dewa Ruci dalam Serat Cebolek ............................... 173 
B. Relevansi Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
Terhadap Islam ....................................................................................... 191 
BAB V KESIMPULAN DAN SARAN ................................................................. 207 
A. Kesimpulan ............................................................................................. 207 
B. Saran ........................................................................................................ 209 
DAFTAR PUSTAKA ............................................................................................. 210 
 
 
 
 
 
 
 
1 
 
 
 
BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang Masalah 
Seiring dengan perkembangan zaman, manusia selalu disibukkan 
dengan urusan duniawi.
1
 Sehingga hubungan antara urusan dunia dan 
Tuhan harus diseimbangkan. Banyak sekali ajaran-ajaran keagamaan yang 
bisa menjadi sarana untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT atau 
sering di sebut spiritual religious. Spiritual relegious tidak bisa dipisahkan 
dari kehidupan manusia, karena pada dasarnya manusia adalah mahkluk 
yang religious (beragama).
2
  
Kebutuhan manusia tidak saja sains dan teknologi, tetapi 
kebutuhan rohani, termasuk kebutuhan akan masa depan, baik di dunia 
maupun sesudahnya.
3
 Kebutuhan ini ada pada agama. Sebagaimana  
agama-agama lainnya, Islam jelas mengandung klaim-klaim eksklusif. 
Bahkan mengingat kenyataan bahwa Islam adalah agama wahyu, 
eksklusivisme  Islam  itu, dalam segi-segi tertentu bisa sangat ketat.
4
 Islam 
pada esensinya memandang manusia dan kemanusiaan secara sangat 
positif dan optimis. Menurut Islam, manusia berasal dari satu asal yang 
sama; keturunan Adam dan Hawa. Meski berasal dari nenek moyang yang 
sama, tetapi kemudian manusia menjadi bersuku-suku, berkaum kaum, 
                                                          
1
M. Muslich Ks, Nilai-Nilai Universal Agama-agama di Indonesia menuju Indonesia  
Damai (Yogyakarta: Kaukaba Dipantara, 2013), h. 24. 
2
 M. Muslich Ks, Resolusi Konflik Kasus Syekh Ahmad Al-Mutamakkin Dalam Teks 
Kajen Dan Cebolek, dalam Jurnal Al-Tahrir, Vol. 15, no. 1 (Mei 2015), h. 161. 
3
 Amsal Bakhtiar, Filsafat Agama  (Jakarta: Rajawali Pers, 2015), h. 256. 
4
 Nurisman, Teologi Islam Indonesia (Sukoharjo: EFUDE PRESS, 2013), h. 80. 
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atau berbangsa-bangsa dengan kebudayaan dan peradaban khas masing-
masing.
5
 Dan untuk menyatukan keanekaragaman itu, manusia 
membutuhkan agama sebagai pengatur kehidupannya di dinia ini. 
Agama merupakan kebutuhan dasar bagi manusia, dan dalam 
agama terdapat  ajaran-ajaran atau ritual untuk mendekatkan diri kepada 
Tuhan-Nya. Agama Islam, memberikan petunjuk bahwa  kebahagiaan 
rohani dan jasmani itu saling terkait. Ada banyak cara yang dapat 
ditempuh oleh manusia agar dekat dengan Tuhan-Nya. Salah satunya 
adalah dengan jalan tasawuf. 
Istilah tasawuf  berasal dari bahasa Arab tashawwuf yang artinya 
kesucian. Dalam bahasa Inggris, tasawuf disebut dengan istilah islamic 
mysticism (mistisisme Islam).
6
 Tasawuf adalah sebuah metode dalam 
ajaran islam untuk dapat bersatu dengan kemutlakan Tuhan. Untuk bisa 
bersatu dengan kemutlakan Tuhan ini maka seseorang harus suci batin 
terlebih dahulu. Metode tasawuf ini sebenarnya sudah dipraktikkan oleh 
beberapa sahabat semenjak Nabi Muhammad saw. masih hidup. 
Sekelompok sahabat tersebut tinggal di sebuah area di dekat masjid dan 
banyak menghabiskan waktu mereka untuk beribadah bersama Nabi saw. 
Mereka pun disebut sebagai ahlu ash-shuffah (orang-orang yang 
menyucikan diri) yang tampak sebagai penolak dunia yang lebih 
mementingkan ibadah daripada urusan lainnya sehingga hidupnya miskin.
7
 
                                                          
5
 Nurisman, Teologi Islam Indonesia., h. 79. 
6
 Muhammad  Fauqi Hajjaj, Tasawuf Islam Akhlak (Jakarta: Amzah, 2011), h. 12. 
7
 Rif’I Bahrun dkk., Filsafat Tasawuf  (Bandung: CV Perpustakaan Setia, 2010), h.  26. 
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Di antara sahabat yang termasuk dalam kelompok ini adalah Abu Dzar al-
Ghifari, seorang sahabat terkemuka yang berasal dari Persia (Iran) 
Setelah Nabi Muhammad saw. wafat, kelompok ini mulai 
mendapat reaksi negatif. Terlebih pada masa Usman bin Affan yang 
gencar mempromosikan kehidupan yang lebih mapan dan maju. Akibatnya 
Abu Dzar al-Ghifari pun memilih menyingkir ke desa terpencil untuk 
memenuhi hasratnya bersunyi diri dalam rangka penyucian hati. Cap 
sebagai kelompok pembangkang juga melekat pada kelompok ahlu ash-
shuffah ini. Namun pada era Khalifah Ali bin Abi Thalib, Abu Dzar al-
Ghifari dirangkul oleh Khalifah. Para ahlu ash-shuffah pun mendapat 
tempat. Lebih dari itu, Ali bin Abi Thalib
8
 berserta anak-anak dan 
keturunannya mendapatkan simpati dan pengikut fanatik dari masyarakat 
Persia, tempat asal Abu Dzar al-Ghifari. Dengan bumbu-bumbu politik 
dan fanatisme kedaerahan maka muncullah para pengikut Ali (syi’atu Ali) 
yang kemudian terkenal dengan aliran Syi’ah. Aliran ini tumbuh subur di 
Persia (Iran) hingga saat ini yang membedakan dengan Sunni (ahlubas-
asunnah) yang dianut oleh sebagian besar umat Islma lainnya. 
Para pedagang dan ulama Persia yang bersekte Syi’ah ini ikut andil 
besar dalam pengenalan agama Islam kepada masyarakat Jawa. Bahkan 
dimungkinkah bahwa pengaruh mereka sangat besar bagi masyarakat 
Jawa, ini terlihat pada tradisi “pantangan” untuk melaksanakan hajatan 
                                                          
8
Ali bin Abi Thalib sendiri sejatinya adalah sepupu Nabi Muhammad Saw. yang 
kemudian dinikahkan dengan putri tunggal Nabi Muhammad Saw. yang bernama Fatimah az-
zahra. 
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pada bulan Suro dengan alasan ora  ilok (tidak pantas). Padahal tradisi itu 
kalau dirunut sejarahnya akan merujuk pada tradisi kaum Syi’ah yang 
menjadikan bulan Suro (bulan Muharram) sebagai bulan dukacita karena 
pada bulan itu Sayyid Husain (putra Ali sekaligus cucu Nabi Muhammad 
Saw) dibantai oleh kaum Muawiyah, seteru dari klan Nabi Muhammad 
Saw. dan Ali di dalam area masyarakat Arab. 
Maulana Malik Ibrahim, salah satu seorang sunan paling senior 
yang menyebarkan Islam di Jawa. Ia berasal dari Iran. Lalu Sunan Ampel, 
yang disebut sebagai “bapak para wali” lantaran para anggota wali yang 
lain memiliki hubungan kekerabatan dengannya.Ada yang berstatus putra 
(Sunan Bonang dan Sunan Drajat). Ada yang merupakan menantunya 
(Sunan Giri, Sunan Kalijaga, Raden Fatah, Sunan Ngudung). Ada pula 
yang berstatus cucu (Sunan Muria dan Sunan Kudus), atau setidaknya 
menjadi murid (Sunan Gunungjati). Sunan Ampel  sang “bapak para wali” 
ini tak lain adalah putra Syekh Ibrahim as-Samarkandi yang berasal dari 
Samarkand (Uzbekistan), sebuah negeri di sebelah Utara Persia yang 
secara logika lebih beraroma Persia daripada Arab. 
Warna mistik Islam dalam kultur Islam Kejawen begitu kental 
dalam fenomena keberagamaan masyarakat Jawa.
9
 Hal ini tidak dapat 
                                                          
9
 Masyarakat Jawa merupakan masyarakat yang religious dan penuh symbol. Religiusitas 
tampak dalam perilaku dan adat istiadat yang ada pada masyarakat Jawa. Berbagai ajaran dan dan 
pesan moral seing dinyatakan dalam bentuk symbol-simbol. Lihat M. Hari Wijaya, Islam Kejawen 
(Yogjakarta: Gelombang Pasang, 2006), h. 89. Setelah Islam menyebar di Jawa, tradisi Jawa pun 
masih tetapi eksis karena para da’I awal menjaga eksistensi tradisi Jawa dan simbol-simbol yang 
dimilikinyas sebagai media sekaligus metodologi dalam penyampaian pesan moral Islam. Maka 
tidak heran jika pesan moral Islam awal juga menggunkan bahasa simbolik seperti tembang, seni, 
dan berbagai tradisi lokal (upacara adat). 
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dilepaskan dari peranan para Walisongo era Demak dan sesudahnya dalam 
menyebarkan dakwah Islam secara kultur. Dalam berdakwah, Walisongo 
secara konseptual menerapkan metode mauidhoh hasanah wa mujahadah 
billati hiya ahsan. Metode yang diambil dari ayat Al-qur’an tersebut 
mereka pergunakan dalam rangka menghadapi tokoh-tokoh, para 
pemimpin dan orang terpandang, seperti lurah, bupati, adipati, raja 
ataupun para bangsawan yang lain. Tantangan yang dihadapi Walisongo 
adalah sistem hirarkis dalam pranata sosial kemasyarakatan dan budaya 
mistis kejawen. Untuk mengahadapi tantangan tersebut tepatlah jika 
Walisongo menggunakan metode ini. Dampaknya, masyarakat Jawa tidak 
merasa kaget karena para wali menghargai budaya yang berkembang dan 
melakukan dakwah dengan cara yang sangat halus. Oleh karena itu, 
terjadilah sinkretisme pemikiran sehingga menjadi cara keberagamaan 
yang unik dan kompromis.
10
 
Para wali penyebar Islam di Jawa  ini lebih kental dengan nuansa 
Sufinya sehingga memudahkan mereka untuk menyatu dan akhirnya 
diterima sebagai bagian dari masyarakat Jawa. Memang hampir tak terlihat 
aroma Persia dan Syi’ah dalam dakwah mereka karena para wali tersebut 
memang bukan produk dari Syi’ah atau Persia. Satu-satunya wali yang 
mengadopsi pemikiran sufi Persia dan mendapatkan penentangan adalah 
Syekh Siti Jenar yang bersama Ki Ageng Pengging yang menghebohkan 
jagad kewalian di tanah Jawa. Syekh Siti Jenar ini terkenal dengan paham 
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 Abdullah Faishol dan Samsul Bakri, Islam Dan Budaya Jawa (Sukoharjo: Pusat 
Pengembangan Bahasa IAIN Surakarta,2014), h. 90. 
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Manunggaling Kawulo Gusti yang diadopsi dari Paham Hulul milik sufi 
Persia bernama Husain Manshur al-Hallaj, dengan variasi paham 
Wahdatul Wujud dari Ibnu Arabi yang juga banyak terilhami dari Paham 
al-Hallaj juga.  
Ajaran tasawuf dari Wali Sanga lebih mengedepankan nilai-nilai 
normatif dan ajaran fiqih (hukum islam) dengan “agak” menyembunyikan 
ajaran hakikat (karena ajaran hakikat ini tidak bisa diajarkan kepada 
sembarang orang), sementara Syekh Siti Jenar secara vulgar mengupas 
ajaran kesatuan hamba dengan Tuhan. Demi alasan dakwah pula maka 
Syekh Siti Jenar harus menerima hukuman mati seperti yang dialami juga 
oleh al-Hallaj. Sunan Kudus adalah algojo yang menghukum mati Syekh 
Siti Jenar. Namun dalam perkembangan berikutnya yakni pasca runtuhnya 
kerajaan Demak, hegemoni kekuasaan Jawa berada di tangan Sultan 
Adiwijaya (Jaka Tingkir) di Pajang, ia adalah murid Sunan Kalijaga. 
Adiwijaya adalah seorang penganut paham Manunggaling Kawulo Gusti 
ala Syekh Siti Jenar. Adiwijaya sendiri adalah putra Ki Ageng Pengging, 
sahabat sekaligus murid Syekh Siti Jenar.  
Ada banyak tokoh tasawuf dan sufi yang mengajarkan ajarannya. 
Dari sekian banyak tokoh tasawuf yang ada, penulis mengambil Tokoh 
Ulama tasawuf  Nusantara yang terkenal pada abad ke 17
11
, yaitu Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin. Konsep tasawuf yang disajikan oleh Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin ini berbeda dengan tokoh tasawuf pada umumnya. 
                                                          
11
Rosyid Abdul, Sufisme Kiai Cebolek (Pati: Perpustakaan Mutamakkin Press, 2017). h. 
67. 
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Syekh Ahmad al-Mutamakkin tidak menempatkan ajaran Islam dalam 
posisi dikotomis-absolut dengan tradisi lokal. Syekh Ahmad al-
Mutamakkin “mempribumisasikan” nilai-nilai Islam tanpa menghancurkan 
tradisi lokal. Syekh Mutamakkin lebih menekankan  pada pencerahan 
kesadaran tentang hakikat kehidupan dan ketauhidan, dengan fokus 
memperbaiki akhlaq, moral, dan sikap sosial (muamalah) dalam kerangka 
ajaran Islam. Orientasi pada perbaikan diri, baik secara psikologis maupun 
spiritual inilah yang menjadi salah satu ciri yang membedakan pengajaran 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Dalam ajaran Syekh Ahmad al-
Mutamakkin, aspek lahir, psikologis (kognitif), mental, dan spiritualitas 
adalah satu kesatuan yang saling berkelindan, di mana masing-masing 
saling mempengaruhi.
12
 
Namun ada pemikiran serta ajarannya yang dianggap menyimpang 
dari syari’at Islam oleh beberapa pihak, yaitu pihak ulama dan pejabat 
keraton Surakarta. Ajaran tersebut dikenal dengan Wahdatul Wujud 
(Manunggaling Kawulo Gusti). Anggapan ini disebabkan karena 
kebanyakan orang salah dalam memahami Wahdatul Wujud. Oleh 
karenanya penting untuk memberikan pemahaman yang benar mengenai 
pemahaman Wahdatul Wujud tersebut, sehingga tidak terjerumus kedalam 
pemahaman yang salah terhadap ajaran Wahdatul Wujud ini.  
Praktis, Islam yang berkembang pun lebih beraroma pantheisme 
(kesatuan hamba-Tuhan) yang terus terwariskan kepada raja-raja Mataram 
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dan Surakarta. Darah Ki Ageng Pengging dan Adiwijaya rupanya menurun 
hingga melahirkan seorang tokoh pujangga sufi Jawa yang bernam Raden 
Ngabehi Yasadipura I yang tidak lain adalah penulis Serat Cebolek ini.
13
 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin adalah ulama tasawuf kontroversial. 
Digambarkan dalam Serat Cebolek, pertentangan paham tasawuf Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin dengan Ketib Anom.
14
 Berawal dari asumsi ajaran 
Wahdatul Wujud (Manunggaling Kawulo Gusti). Pengakuan diri sebagai 
Tuhan ini menuai perdebatan yang serius. Hal ini hampir sama dengan 
yang dialami Syekh Siti Jenar. Mengenai ajaran Wujudillah yang pernah 
menggemparkan dunia Islam abad ke-20 M dengan menjatuhkannya 
hukuman mati bagi Mansyur al-Hallaj.
15
 
 Syekh Ahmad al-Mutamakkin berusaha meng-sinkretiskan antara 
ajaran Islam dengan budaya Jawa. Hal ini terlihat pada  perjalanan 
tasawufnya dalam Serat Cebolek, yang bercerita tentang kisah Dewa Ruci, 
kisah tersebut merupakan inspirasi Syekh Ahmad al-Mutamakkin, kisah 
pewayangan Dewa Ruci berasal dari Jawa yang bercerita tentang seorang 
yang berusaha mencari jati dirinya. Berawal dari kisah Dewa Ruci tersebut 
dijadikan bukti bahwa ajaran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dianggap sesat 
oleh pihak keraton Surakarta, dan memancing perdebatan antara Katib 
Anom dan Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Beberapa ulama dan para 
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pejabat keraton menganggap bahwa Syekh Ahmad al-Mutamakkin kurang 
memahami dengan baik makna dari dari kisah Dewa Ruci. 
Berangkat dari latar belakang di atas, paham Wahdatul Wujud 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin yang terkandung dalam Serat Cebolek 
merupakan suatu hal yang penting untuk dibahas. Oleh karena itu, penulis 
tertarik untuk mengangkat permasalahan  tertsebut dengan judul: Paham 
Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek 
Karya Yasdipura I. Di sinilah penulis ingin menjabarkan dan memberi 
pengetahuan kepada masyarakat tentang Paham Wahdatul Wujud Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek, bahawa ajaran Wahdatul 
Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin bukanlah ajaran yang sesat dan 
bukan ajaran yang menyimpang dari Syari’at Islam. 
B. Rumusan Masalah: 
Berdasarkan paparan di atas, maka penulis merumuskan 
permasalahan sebagai berikut : 
1. Bagaimana Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
dalam Serat Cebolek? 
2. Bagaimana Relevansi Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin terhadap Islam? 
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C. Tujuan dan Manfaat Penelitian 
Berdasarkan rumusan masalah di atas, tujuan yang hendak dicapai 
dalam penelitian ini adalah sebagai berikut: 
1. Mengetahui Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
dalam Serat Cebolek. 
2. Menganalisis Relevansi Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin dalam Serat Cebolek terhadap Islam. 
Adapun Manfaat yang dapat diambil dari penelitian ini adalah 
sebagai berikut: 
1. Agar Memberi pengetahuan kepada penulis sendiri (khususnya) dan 
mayarakat mengenai Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin. 
2. Memberi pemahaman kepada penulis sendiri dan masyarakat tentang 
Relevansi Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamkkin 
Terhadap Islam.  
D. Tinjauan Pustaka 
Berdasarkan pengamatan yang penulis lakukan, tema tentang 
ajaran Tasawuf Syekh Ahmad al-Mutamakkin dan Serat Cebolek ini 
bukan hal baru dibahas. Terbukti dengan banyaknya skripsi yang 
membahas tentang tema ini. Tetapi, tema besar tentang paham Wahdatul 
Wujud  Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek belum pernah 
disinggung secara tuntas oleh para peneliti. Kalaupun ada, hanya sekilas 
seperti yang dijelaskan oleh Muhammad Syukron dalam Skripsinya yang 
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berjudul “Pemikiran Tasawuf KH. Ahmad Mutamkkin”. Dalam 
Skripsinya, Syukron hanya membahas Pemikiran Tasawuf KH. Ahmad 
Mutamakkin secara umum saja, yakni dari segi karakteristik tasawuf dan 
tujuan dari tasawuf  Syekh Mutamakkin, tidak menyinggung tentang 
ajaran tasawuf Syekh Ahmad al-Mutamakkin tentang  paham Wahdatul 
Wujud secara rinci. 
Abdul Rasyid, dalam Skripsinya yang berjudul “Analisis Simiotik 
Dalam Buku Pakem Kajen Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Dalam 
Skripsinya, Rasyid membahas tentang makna penempaan besi terkait 
dengan konsep pengembaran spiritualitas menurut Syekh Mutamakkin 
dan hubungan antara syari’at, tarekat dan hakikat dalam telusur fiqih 
Syekh Mutamakkin dalam buku pakem Kajen. 
M. Muslikh Ks, dalam Jurnal yang berjudul “Resolusi Konflik 
Kasus Syekh Al-Mutamakkin Dalam Teks Kajen Dan Cebolek”. Dalam 
Jurnal ini membahas tentang konflik antara Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
dengan Ketib Anom yang dilatarbelakangi paham sufisme. Ajaran tentang 
ilmu mistik Syekh Ahmad al-Mutamakkin yang dianggap bertentangan 
dengan ajaran Nabi Muhammad Saw. dalam Teks Kajen dan Serat 
Cebolek.  
Soebardi S, dalam disertasinya berbahasa Inggris yang berjudul “ 
The Book Of Cebolek” dalam penelitian ini dibahas Serat Cebolek yang 
berisi tentang perjalanan tasawuf Syekh Ahmad al-Mutamakkin, yang 
dibuat dengan menggunakan karya sastra Jawa oleh R. Ng Yasadipura I, 
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Karya tersebut dianalisis karya aslinya yang berasal dari bahasa Jawa ke 
dalam bahasa Inggris beserta penjelasan isi dan makna dari Serat Cebolek. 
Dalam Disertasinya, Soebardi menjelaskan karya R,Ng Yasadipura I yang 
berisi ajaran mistik Islam kejawen. Ajaran mistik dalam Serat Cebolek 
mengenai penghayatan makna dari Serat Dewa Ruci, hubungan antara 
guru dan murid Arya Sena dan Dewa Ruci. Serta persoalan yang berkaitan 
dengan konsep kesatuan kawula-Gusti. 
Dalam penelitian ini, penulis lebih fokus pada Tasawufnya Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin tentang Ajaran Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin yang diceritakan dalam Serat Cebolek akan dijabarkan 
Paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat 
Cebolek, bahwa ajaran Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
bukanlah ajaran yang menyimpang dari Syari’at Islam. 
E. Kerangka Teori 
Wahdatul Wujud, kalau disarikan dari beberapa pengertian menurut 
para pakar tasawuf adalah “Kesatuan Wujud Tuhan dengan dengan 
manusia”, yakni bahwa Tuhanlah sebenarnya yang mempunyai wujud 
haqiqi, sementara wujud makhluk hanya mempunyai wujud yang 
bergantung di luar dirinya, yakni Tuhan. Wahdatul Wujud sebenarnya 
adalah suatu ilmu yang tidak  disebarluaskan ke orang awam. Sekalipun 
demikian, para wali lah yang mencetuskan hal tersebut. Karena sangat 
dikhawatirkan apabila Ilmu Wahdatul Wujud itu disebarluaskan akan 
menimbulkan fitnah dan orang awam akan salah menerimanya. Tokoh 
13 
 
 
 
yang  mencetuskan tersebut contohnya adalah Al Hallaj dan Ibnu Arabi. 
Meskipun demikian, mereka tidak pernah mengatakan dirinya adalah 
Tuhan. Dan mereka tetap dikenal sebagai ulama alim. 
Ibnu Arabi adalah tokoh pertama penyusun paham kesatuan wujud 
dalam tasawuf. Aliran ini pada dasarnya berdasar pada pada tonggak-
tonggak rasa (dzauq), seperti halnya terungkap dalam perkataan, 
“Mahasuci Dzat yang menciptakan segala sesuatu dan dia adalah segala 
sesuatu itu sendiri”. Ungkapan terkenal penganut kesatuan wujud, melalui 
ucapan Ibnu Arabi inilah, sandaran mereka menolak tentang penciptaan 
dari tiada. Mereka menolak kepercayaan bahwa pada suatu masa, alam  
mengada dari ketiadaan. Persoalan ini, bagi kaum sufi yang tidak 
menganut paham kesatuan wujud, terkenal sebagai masalah penciptaan 
alam. 
Dalam teorinya tentang wujud, Ibnu Arabi mempercayai terjadinya 
emanasi (pelimpahan), yakni Allah menampakkan segala sesuatu dari 
wujud ilmu menjadi wujud materi. Ia menginterpretasikan wujud segala 
yang ada sebagai teofani abadi yang  tetap berlangsung dan tampaknya 
Yang Mahabenar di setiap saat dalam bentuk yang terhitung 
bilangannya.
16
 
Paham kesatuan ini telah memustahilkan mengatakan hal yang 
mungkin sebagai kebalikan dari hal yang wajib. Hal yang mungkin adalah 
yang ada, baru, dan selalu berubah. Jika hal ini dipandang dari dirinya 
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sendiri, sebelumnya justru hal itu tidak ada. Istilah lain, hal yang mungkin 
adalah hal yang diadakan oleh hal lain yang di dalamnya tergambarkan ada 
dan tiada, sekalipun itu dikatakan sebagai hal yang tetap itu perlukan. 
Pemahaman ini oleh para filosofi, disebut sebagai hal yang wajib adanya 
oleh hal yang lain dan terletak diantara yang mungkin dan hal yang wajib, 
yang keberadaannya memerlukan yang lain.
17
 
Menurut Ibnu Arabi, terdapat dua macam tentang hal, yakni hal 
yang perlu dan hal yang tidak perlu. Ia sering menggunakan logika dalam 
alirannya, yaitu seandainya alam merupakan hal yang mungkin, hal ini 
menunjukkan bahwa alam ini mengada pada suatu masa serta alam bukan 
yang mengadakannya. Ini  bertentangan dengan pernyataan alirannya, 
yang menyatakan bahwa dalam kenyataannya, wujud adalah satu dan  
menjadi  banyak hanya secara filosof. Mengenai masalah ini, Ibnu Arabi 
berpendapat, “Lalu yang rahasia dalam persoalan ini adalah hal-hal yang 
mungkin, berasal dari tiada. Dan yang ada dalam wujud yang Mahabenar. 
Realitas wujud ini hakikatnya tunggal, sedangkan perbedaan antara 
dzat dan hal yang mungkin, hanyalah perbedaan relatif. Berbedaan antara 
dzat dan hal yang mungkin, hanyalah  perbedaan yang dilakukan akal budi 
yang terbatas. Ibnu Arabi dalam syairnya menyatakan, “Perpisahan dan 
perpaduan itu sesuatu yang tunggal atau  bangsanya jamak yang tidak 
menentu dan tanpa mengasal.” Bahwa wujud hal yang mungkin adalah 
wujud Allah semata.  
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Beraneka dan jamaknya hal yang ada, tidak lain hanyalah hasil 
indra-indra lahiriah serta akal budi manusia yang terbatas, yang tidak 
mampu memahami ketunggalan. Pada substansi dan esensinya adalah 
tunggal, yang menjadi jamak dalam sifat dan namanya tanpa bilangan 
dengannya, kecuali karena wawasan, ikatan, dan tambahan. Karena itu, 
jika  dipandang dari aspek sifat-sifatnya adalah makhluk. Wujud itu 
hanyalah satu, itulah wujud yang berdiri  sendiri, tetapi alam ini berwujud 
dengan wujud Tuhan. Oleh karena itu, dikatakan bahwa wujud Tuhan dan 
alam adalah satu, bukan dua atau banyak. Alam yang bayak  dan beragam 
ini adalah manifestasi atau penampakan dari wujud yang satu. Dari sudut 
hakikat, alam tidak lain dari Tuhan, tetapi dari sudut pandang penampakan 
diri, alam berbeda  dari Tuhan.
18
 
Setelah 4 abad setelah meninggalnya Ibnu Arabi, muncullah 
seorang sufi dari India bernama Ibnu Fadhilah yang meneruskan ajaran 
Wahdatul Wujud dalam bentuk karya tulis, yakni Tuhfah al-Mursalah. 
Kitab ini berisi tentang martabat tujuh, sebuah konsep sufistik yang dapat 
mengantarkan manusia menjadi insan kamil. Sementara di Jawa, menurut 
hasil penelitian A. H. Johns diketahui bahwa Serat Tuhfah al-Mursalah 
berbahasa Jawa ditemukan dalam bentuk Sekar Macapat di Tegal. Serat  
ini ditulis pada tahun 1680, sekitar 20 tahun setelah wafatnya Nuruddin ar-
Ranniri. 
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Buku-buku (Serat) Jawa kuno dengan bahasa Kawi dan 
Sansakerta, kitab berbahasa melayu dengan tulisan Arab (Arab Melayu) 
serta kitab kitab-kitab tasawuf dalam bahasa Arab dari Timur Tengah 
mulai digubah dalam bahasa Jawa dengan diadakan adaptasi seperlunya 
terhadap alam pikiran Jawa tanpa kehilangan substansinya. Perpaduan dari 
berbagai sentral budaya ini telah menimbulkan karya-karya kreatif baru 
yang memperkaya khazanah sekaligus pengembang budaya Islam 
kejawen.
19
 
Serat Centhini yang ditulis oleh Yasadipura II, Ronggo Sastro dan  
R. Ng. Ronggowarsito sangat mewarnai kesusastraan Islam Kejawen, 
tentunya juga kitab-kitab dan sastra-sastra karya para Wali. Begitu juga 
Serat Wirid Hidayat Jati Karya R. Ng.  Ronggowarsito, Serat Wulangreh 
karya Pakeobuwono IV dan Serat Wedhatama karya KGPAA 
Mangkunegoro IV, Serat Cebolek karya  R. Ng. Yasadipura I menjadi  
bagian yang tak terpisahkan dalam khazanah pemikiran dan kultur islam 
Kejawen.
20
 
Dalam penggambaran karya-karya suluk di Jawa yang berisi 
mengkritik ajaran para wali Sembilan, misalnya suluk karya Syekh Siti 
Jenar. Contoh lainnya adalah Serat Gatholoco, dinamakan serat karena 
penulis suluk ini, Gatholoco berpendapat bahwa suluk lebih  cenderung ke 
Islam, manusia cenderung memilih 20 sifat Allah. Contohnya di 
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antaranya; dzat Allah terdapat pada diri kita, jadi kita tidak perlu salat 
larena dzat Allah sudah ada pada diri kita (Jawa: Islam Abangan). Hal-hal 
tersebut di anggap sangat bertentangan dengan syari’at Islam menurut 
pengertian umum, dan Syekh Siti Jenar dihukum oleh para wali Sembilan. 
Hal yang serupa juga dialami oleh Salah satu tokoh  tasawuf di 
Jawa bagian selatan,  yaitu Syekh Ahmad al-Mutamakkin, sebagaimana 
yang  tertulis dalam Serat Cebolek karya Yasadipura I, yang melukiskan 
perdebatan antara para ulama penjaga  ortodoksi (ulama penjabat di 
Kerajaan Mataram Kartsasura) dengan Syekh Ahmad al-Mutamakkin yang 
dianggap berpaham mistik Pamoring  Kawula Gusti ( Wahdatul  Wujud).
21
 
F. Metode Penelitian 
1. Sumber Data 
Jenis penelitian ini adalah penelitian literer yaitu jenis 
penelitian yang menggunakan teks dan literatur sebagai sumber data.
22
 
Artinya peneliti dalam melaksanakan penelitian akan menggunakan 
sumber primer dan sumber sekunder yang dikaitkan dengan 
penelitian.
23
 Sedangkan pendekatan yang peneliti gunakan adalah 
pendekatan kualitatif yaitu suatu pendekatan penelitian yang 
menghasilkan data-data deskriptif yang berupa kata-kata tertulis.
24
 
Penelitian kualitatif di dasarkan pada upaya membangun pandangan 
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mereka yang diteliti yang rinci, dibentuk dengan kata-kata gambaran 
holistic dan rumit.
25
 Adapun sumber primernya adalah Serat Cebolek 
naskah Jawa yang ditulis R. Ng. Yasadipura I yang dikonfirmasi 
dengan naskah Arsyul Muwahiddin Syekh Ahmad al-Mutamakkin dan 
sumber data sekundernya diambil dari buku-buku, jurnal maupun 
literatur-literatur lain yang relevan dengan topik kajian pada penelitian 
ini. 
2. Teknik Pengumpulan data 
Peneliti dalam menganalisa data menggunakan langkah-
langkah sebagai berikut: Pertama, melakukan pelacakan dan pencarian 
literatur yang berkaitan langsung dengan fokus penelitian, Kedua, 
literatur diklasifikasikan, sekunder maupun primer, kemudian 
dilakukan telaah sesuai dengan aspek yang dibahas. Ketiga, 
pengklasifikasian dilakukan atas dasar pokok-pokok permasalahan 
(perbab) sehingga alur penulisan paham Wahdatul Wujud Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek ini tersusun secara 
sistematis dan tertutur. Keempat, tahapan terakhir adalah analisa data. 
3. Analisa Data 
Peneliti dalam menganalisa data menggunakan langkah-
langkah sebagai berikut: pertama, mendeskripsikan tentang Serat 
Cebolek, Penulis Serat Cebolek yaitu Yasadipura I dan 
mendeskripsikan Syekh Ahmad al-Mutamakkin dan Dokrin Ajaranya, 
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baik penulisan, pendefinisian, dan sebagainya. Kedua, melakukan 
analisa teks tehadap Serat Cebolek, berkaitan dengan paham Wahdatul 
Wujud, ini artinya peneliti akan meneliti istilah-istilah atau pernyataan 
dalam bagian-bagiannya, sehingga dapat dipahami paham yang 
terkandung  di dalamnya. Ketiga, menganalisa secara filosofis dengan 
metode sebagai berikut: 
Pertama, Metode deskriptif. Dalam metode ini, peneliti 
menguraikan secara teratur konsepsi pemikiran tokoh, termasuk di 
dalamnya adalah biografi dari tokoh tersebut.  Jika kajiannya berupa 
teks, maka diberikan gambaran yang jelas dan teratur tentang teks atau 
naskah tersebut. Dengan metode deskriptif ini, Penulis akan 
mendeskripsikan Ajaran Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin dalam Serat Cebolek dan Relevansinya Terhadap Islam. 
Kedua, Metode kesinambungan historis. Dalam metode ini 
peneliti melihat benang merah perkembangan pemikiran tokoh yang 
bersangkutan, baik yang berhubungan dengan lingkungan historisnya 
maupun pengaruh-pengaruh yang dialami dalam perjalanan hidupnya. 
Di sini,  peneliti juga bisa menerjemahkan konteks pemikiran tokoh 
zaman dahulu dengan diterjemahkan ke dalam terminologi dan 
pemahaman yang aktual dan kekinian.
26
 Metode ini adalah metode 
untuk mengetahui perkembangan ajaran Syekh Ahmad al-
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Mutamakkin, baik yang berhubungan dengan lingkungan historisnya 
maupun pengaruh-pengaruh yang dialami dalam perjalanan hidupnya. 
Ketiga, Metode Hermeneutik. Metode Hermeneutik adalah 
yaitu suatu metode untuk memahami sebuah teks.
 27
 Metode ini adalah 
metode untuk menafsirkan simbol yang berupa teks yaitu Serat 
Cebolek untuk dicari arti dan maknanya yaitu dengan mensyaratkan 
adanya kemampuan untuk manafsirkan masa lampau yang tidak 
dialami, kemudian dibawa ke masa sekarang. 
Keempat, Metode Refleksi kritis. Metode ini adalah berdsarkan 
semua bahan dan pemikiran yang telah dikumpulkan, terjadi suatu 
pendobrakan pikiran, sehingga mucul pemahaman baru, yang bertitik 
tolak pada asumsi yang baru atau dari lampiran yang baru.
28
 Dalam 
penelitian ini metode refleksi kritis dipahami untuk memahami 
pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek, dengan 
memahami dan menganalisa Serat Cebolek sehingga muncul 
pemahaman dan pemikiran yang baru dari hasil pemahaman dan 
analisa Serat Cebolek tersebut. 
G. Sistematika Pembahasan 
Untuk memperoleh hasil yang utuh dan sistematis agar 
memudahkan proses penelitian dan masalah yang diteliti dapat dianalisa 
secara tajam, maka pembahasan dalam penelitian ini disusun sebagai 
berikut: 
                                                          
27
Ibid., h. 42-45. 
28
Anton Bakker, Metodologi Penelitian Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 199,  h. 126. 
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Bab pertama adalah berupa pendahuluan yang berisi latar belakang 
masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, manfaat penelitian, tinjauan 
pustaka, metode penelitian dan sistematika pembahasan. 
Bab kedua adalah menguraikan Serat Cebolek , R.Ng. Yasadipura I 
dan Syekh Ahmad al-Mutamakkin. 
Bab ketiga adalah membahas Paham Wahdatul Wujud secara 
umum dan Paham Wahdatul Wujud Jawa (Manunggaling Kawula Gusti). 
Bab keempat adalah membahas Analisa Paham Wahdatul Wujud 
Syekh Ahmad Al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek beserta relevansinya  
terhadap Islam. 
Bab kelima merupakan bab akhir yang berisi penutup yang terdiri 
dari kesimpulan, kata penutup dan saran. 
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BAB II 
SERAT CEBOLEK DAN SYEKH AHMAD AL-MUTAMAKKIN 
A. Serat Cebolek Karya Yasadipura I 
1. Deskripsi Serat Cebolek 
Serat Cebolek merupakan karya sastra Jawa yang ditulis pada 
tahun 1892 dalam bentuk macapat yang terdiri atas 11 pupuh dan 
menggunakan gaya bahasa Jawa Baru. Serat ini mengisahkan 
pertentangan antara ajaran Islam “ortodok” dengan Islam 
“heterodoks” (“menyimpang”). Islam ortodoks diwakili oleh Ketib 
Anom, ahli agama dari Kudus, sementara Islam heterodoks diwakili 
oleh Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Dikisahkan, bahwa Syekh 
Mutamakkin telah mengajarkan “ilmu hakikat” kepada khalayak 
ramai, ajaran yang dianggap sesat oleh para ulama. Ketib Anom 
melaporkan hal ini kepada pihak Kerajaan Kartasura di Solo. 
Kemudian pengadilan atas diri Syekh Mutamakkin pun dilaksanakan.
1
 
Dalam masyarakat Jawa, karya ini cukup dikenal dan sangat 
memikat karena akulturasi yang mendalam antara Islam dan budaya 
Jawa serta berhasil menghidupkan tokoh-tokohnya. Serat Cebolek 
mengisahkan tentang dua Kiai kontroversial dan pembangkang kepada 
kekuasaan raja: Syekh Ahmad al-Mutamakkin
2
 yang ditulis oleh 
                                                          
1
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin (Tangerang: Pustaka Compass, 2014), h. 130. 
2
 Islah Gusmian, “Pemikiran Tasawuf Syekh Ahmad Mutamakkin Kajian Hermeneutik 
atas Naskah ‘Arsy Al-Muwahhidin, Jurnal Lektur Keagamaan, Vol, 11: 58. 
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R.Ng.Yasadipura I, seorang pujangga keraton Surakarta. Kisah ini juga 
diceritakan dalam naskah  Kajen.
3
  
Kendati terdapat titik persamaan, Serat Cebolek dan teks Kajen 
memiliki perbedaan pendapat dalam pembacaan narasi di atas. Serat 
Cebolek menggambarkan Syekh Ahmad al-Mutamakkin sebagai 
seorang mistik tanpa kepribadian, tanpa ilmu pengetahuan yang 
luas/mendalam dan tanpa kewibawaan.
4
  Dikatakan bahwa: 
“Seliringan rarasan ing ngelmi dening takluk ing kodrat iradat 
kang dadya wit parbutane. Asru asora saru tanpa wkas tekad 
winangkid temah cacat  cinacat ajuwet kabacut. Pasisir  wetan 
oteran tanah Tuban Kaji Ahmad Mutamakkin dadya lawaning 
katah. 
Sora saru ung sarengat Nabi. Ing Cebolek padusunan Tuban 
kang dadi lok lalakone. Genereg ginarumun dening para 
ngalim pasisir; Aja ngrusak sarak, duraka ing ratu; pan  ratu 
wenang aniksa wus minangka badal sang nayakeng bumi 
babaya ing ubaya. 
Nanging sira Kaji Mutamakkin datan keguh apengkuh agagah 
tan suminggah pakewuhe wani ngurebi kukum. Akeh ngukih 
bakuh tan ngokih katah ngulama prapta ingkang apitutur. 
Malah angingu srenggala asu Kudus rolas langkung geng kang 
siji iangaran Abdul Kagar. 
Papat asu kikik cilik-cilik pangarepe su kikik satunggal pun 
Kamarodin namane. Kalangkung kumalangkung Kaji Ahmad 
Ki Mutamakkin. Wus rembag para ngulama pantes katuripun 
                                                          
3
 Istilah Naskah Kajen di sini digunakan untuk menunjukkan pada satu naskah yang 
disimpan oleh para kiai di Kajen yang diyakini sebagai karya Syekh Mutamakkin. 
4
 Teks Kajen adalah manuskrip, tulisan, buku, dan cerita Tutur Tinular yang hidup dan 
berkembang dalam masyarakat Kajen Margoyoso, Pati, Jawa Tengah yang berkaitan dengan 
kehidupan dan perjuangan al-Mutamakkin. 
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ing kangjeng sri maharaja, ing katoge tan kena de pituturi 
majanani Negara”.5 
“Ajarannya tentang ilmu mistik sesat/ karena (ia menyebut 
dirinya) sama dengan kekuasaan kemauan Tuhan/ yang 
menjadi perselisihan/dengan kukuh, keras, dan ksatria 
menguraikan keyakinannya tanpa bisa dihentikan/yang 
berakibat adanya tuduh menuduh/dan ini menjadi sungguh-
sungguh dan luar biasa/ pesisir timur (Jawa) ada dalam 
kekacauan/ dan daerah Tuban Haji Ahmad al-Mutamakkin/ 
menjadi musuh orang banyak. Tapi Haji Mutamakkin tak 
tergoyahkan, mantap (dan) berani, ia tidak lari dari bahaya/ 
tetapi berani menghadapi hukuman/ banyak mencoba 
mencegah dia. (tetapi) ia tidak mundur/dan banyak ulama 
datang memberinya nasehat/ malah ia tetap terus memelihara 
anjing/ dari Kudus sebanyak dua belas, yang terbesar diberi 
nama Abdulkahar. Ia mempunyai empat anak 
anjing/pemimpinnya diberi nama Kamaruddin” (Cebolek, 
pupuh I, 6-9)”6. 
Sebaliknya teks Kajen menempatkan Syaikh Ahmad al-
Mutamakkin sebagai seorang  faqih yang disegani karena berpandangan 
jauh dan luas. Sebagai guru besar agama, Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
berdakwah dari satu tempat ke tempat lain yang dianggap tempat 
sasarannya. Bahkan tuduhan sesat merupakan implikasi dari selebaran 
yang berniat menyudutkan al-Mutamakkin. Di antaranya adalah al-
Mutamakkin adalah seorang alim, tetapi perbuatannya bertentangan 
dengan hukum Islam. Penyebabnya adalah memelihara anjing yang 
                                                          
5
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 259. 
6
 Ibid., h. 164. 
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diberi nama seperti manusia serta gemar melihat dan mendengarkan 
wayang dengan cerita Bima Suci dan Dewa Ruci. 
Sebagian masyarakat di Jawa yang pemikiran keislamannya 
tidak luas pada nilai substansial ajaran Islam dan hanya melihat aspek 
normatifnya saja, seperti mendengarkan gamelan Jawa dan melihat 
wayang belum diterima sebagai budaya peradaban muslim
7
, sehingga 
dianggap sebagai kesenian yang tidak santri. Hal ini berbeda ketika 
mendengar musik-musik rebana yang bersumber dari peradaban 
muslim Timur Tengah. Mereka kurang menangkap pesan simbol-
simbol budaya dalam peradaban masyarakat Jawa sehingga terjadi 
kesalahpahaman. 
Kedua sumber tersebut sama-sama menyebutkan bahwa ketika 
al-Mutamakkin dipanggil untuk menghadap Paku Buwana II, ia 
membaca kitab  Dewa Ruci. Demang Urawan melaporkan peristiwa ini 
kepada raja. Mendengar laporan tersebut, Paku Buwana II menyatakan 
ketidaksenangannya terhadap usaha para ulama yang mengadili al-
Mutamakkin. Raja memutuskan untuk mengampuni dan tidak 
menghukum mati Syaikh al-Mutamakkin. Raja mengatakan:  
“Mesem ngandika sang prabu: “Iku Bapang wus pinasti tinitih 
dapure ala sinungan atine suci dadi panggawening sukma 
pinasti atine suci”8 
“Sang Prabu senyum berkata: / “Itulah, Bapang telah menjadi 
suratan, / ia diciptakan dengan tampang dungu / tapi diberi hati 
                                                          
7
 Abdullah Faishol dan Samsul Bakri, Islam dan Budaya Jawa (Sukoharjo: Pusat 
Pengembangan Bahasa IAIN Surakarta, 2014), h. 41. 
8
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 266. 
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yang suci; / untuk menjadi petugas Sukma / (ia telah) 
ditakdirkan memilih hati suci.”(Cebolek, pupuh IV, 33).9 
Kisah dalam Serat ini, tampaknya lebih memihak para ulama 
yang mewakili ajaran Islam ortodoks. Tetapi teks kajen menceritakan 
“serat” yang berbeda, di mana Syekh Mutamakkin justru dipandang 
sebagai pihak yang benar. Kisah Syekh Mutamakkim ini mewakili pola 
yang yang hampir tipikal dalam sejarah Islam: pertentangan antara 
“ilmu lahir” dan “ilmu batin”, ilmu hakikat dan ilmu syari’at, Islam 
ortodoks dan Islam heterodoks. “serat resmi” dan “serat rakyat”.10  
Menurut Gus Dur aliran Syekh Mutamakkin ini adalah model 
keempat, yaitu model Jawa yang menyatakan hubungan Islam  dengan 
kekuasaan, di mana memposisikan Islam bukan sebagai oposisi, tetapi 
mengembangkan kultur Islam yang berbeda alternatif terhadap 
pemahaman kekuasaan yang ada.
11
 
Nilai-nilai lokal yang terkandung dalam teks Kajen dan 
Cebolek memberikan spirit dalam konteks kekinian praktik-praktik 
mediasi di pengadilan dalam konteks kekinian (nut jaman kelakone) 
sekaligus sebagai bentuk model pembelajaran kepada masyarakat, 
penguasa, dan lembaga justicia
12
.  
2. R.Ng. Yasadipura I 
R.Ng Yasadipura I adalah salah satu tokoh sastrawan yang 
amat penting dalam masa penggubahan karya-karya yang berbahasa 
                                                          
9
 Soebardi, Serat Cebolek (Bandung: Yayasan Nuansa Cendekia, 2004), h. 86. 
10
 Muzairi, Pembangkangan Mistik Jawa Dalam Suluk Cebolek, h. 23. 
11
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 117. 
12
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 171. 
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Jawa Kuno ke dalam bahasa Jawa Baru.
13
 Ia dikenal sebagai pujangga 
istana yang masyhur pada saat itu, namun sayangnya riwayat hidupnya 
tidak banyak diketahui. Sedikit yang bisa digambarkan bahwa R.Ng 
Yasadipura I adalah putra Raden Tumenggung Padmanegara, yang 
menjadi Bupati Jaksa di Pengging sejak masa Yasadipura 1 (1704-
1719). Ia  dilahirkan di Pengging pada hari Jum’at pahing, bulan Sapar 
tahun Jim Akhir (1729). Ketika kecil Ia bernama Bagus Banjar dan 
nama lainnya adalah Jaka Subuh, sebab ia dilahirkan di waktu Subuh 
(fajar).
14
 
Dalam manuskrib Padmasastra, mengungkapkan silsilah 
Yasadipura sampai pada Raja Majapahit terakhir Brawijaya V. Dalam 
silsilah tersebut ia generasi ketujuh dari Sunan Benawa (putra Sultan 
Pajang). Jika benar adanya, berarti masih ada hubungan darah dengan 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Karena Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
adalah cucu Sunan Benawa, maka terdapat empat generasi di 
bawahnya untuk sampai pada zaman Yasadipura 1.
15
 Sebenarnya tidak 
ada keterangan dalam Nasakh Serat Cabolek yang menunjukkan nama 
R.Ng.Yadadipura I sebagai pengarang, namun dari catatan yang dibuat 
oleh anak keturunannya, bisa diketahui bahwa naskah tersebut 
memang ditulis oleh R.Ng.Yasadipura I. Keterangan ini diperkuat oleh 
                                                          
13
 Purwadi dan Endang Waryanti, Serat Wulangreh (Yogjakarta: Laras Media 
Prima,2015), h. 271. 
14
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkit, h. 131. 
15
  Ibid., h. 132. 
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Prof. Dr. Poerbatjaraka, bahwa Serat Cabolek merupakan karya 
R.Ng.Yasadipura I. 
Namun demikian, ada sebagian kecil peneliti yang meragukan 
bahwa Serat Cebolek adalah tulisan R.Ng.Yasadipura I seperti yang 
dikemukakan oleh M.C. Ricklefs dengan alasan bahwa peristiwa yang 
terjadi dalam Serat Cebolek tersebut berlangsung ketika R.Ng. 
Yasadipura I masih berusia 2 tahun, mustahil bisa mengingat peristiwa 
yang dialaminya saat itu, namun alasan penolakan yang dilakukan oleh 
Ricklefs ini lemah, sehingga dianggap sebagai angin lalu saja.
16
  
Jika memang Yasadipura 1 sebagai pengarangnya, maka akan 
terjadi kekurangtepatan dalam bertutur karena ia tidak tahu betul 
kejadiannya. Begitupun tokoh-tokoh yang  terkandung dalam Serat 
Cebolek. Kebanyakan dari mereka sulit didefinisikan kebenarannya 
baik mengenai keberadaannya maupun masa hidupnya. Dan jika 
pengaranya bukan R.Ng. Yasadipura 1, maka diasumsikan adalah Ratu 
Pakubuwana yang memang menekuni pengembangan sastra pada masa 
cucunya, Pakubuana II. Banyak karya yang dibuat oleh ratu yang 
dimaksudkan untuk memperkukuh posisi raja sebagai Panatagama
17
. 
Jika demikian, posisi Yasadipura I adalah sebagai penutur ulang kisah 
tersebut dan ini memungkinkan adanya proses seleksi dan reduksi 
sebuah peristiwa.
18
 
                                                          
16
 Yudhi, Serat Dewa Ruci, (Yogjakarta:  Narasi,2012), h. 31. 
17
 Panatagama artinya adalah pamglima perang dan juga Ulama yang berhak mengatur 
kehidupan keagamaan Islam. 
18
 Ibid., h. 131. 
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Sewaktu berumur delapan tahun ia dikirim ke pesantren di 
daerah Kedu. Ia belajar agama Islam dan ilmu-ilmu mistik (tasawuf)
19
 
kepada gurunya Kiai Anggamaya, dan tentu saja ilmu keprajuritan 
sebagai bekal untuk pengabdian kepada negara nantinya. Disana, ia 
belajar menulis dan membaca huruf Jawa dan Arab. Bakat dan 
kemampuan Bagus Banjar sudah terlihat semenjak muda, terutama 
dalam ilmu agama dan kesusastraan Jawa. Ia pun mendapat nama baru, 
yakni Jenal Ngalim (Arab: Zainul ‘Aliim, hiasan yang maha berilmu). 
Enam tahun lamanya ia belajar di Pesantren Kedu. Pada usia 14 tahun, 
ia menamatkan seluruh pelajaran dan kembali ke pengging.
20
 Pada 
tahun itu juga, tahun 1743, ia memasuki dinas di istana yang waktu itu 
masih bertempat di Kartasura, mengabdi kepada Sunan Paku Buwono 
II (1726-1749) dan diangkat sebagai pegawai istana hingga akhirnya 
bergabung ke dalam anggota pegawai raja sebagai prajurit nameng 
jaja. Ia mendapat gelar Kudapangawa yang bertugas menjaga pusaka 
keramat bernama Kiai Cakra.
21
 
Pada waktu itu, di istana Kartasura sedang terjadi gejolak yang 
terkenal dengan sebutan Geger Pacinan, di mana orang-orang Cina 
yang tinggal di Jawa melakukan pemberontakkan. Peristiwa ini terjadi 
mulai tahun 1740 dan mencapai puncaknya pada tahun 1743, di mana 
Bagus Banjar baru saja memulai tugasnya sebagai Abdi Praja. Ia ikut 
                                                          
19
 Purwadi dan Endang Waryanti, Serat Wulangreh (Yogyakarta: Laras Media Prima,  
2015), h. 271. 
20
 Ibid., h. 271 
21
 Agus Wahyudi, Pesona Kearifan Jawa (Yogyakarta:  Dipta, 2014), h. 15. 
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memanggul senjata membela rajanya, meskipun kubu pemberontak 
yang mengusai kemenangan. Akibat pemberontakan ini, Paku Buwono 
II lari dari istana dan pergi ke Panaraga. Istana Kartasura sendiri 
berhasil diduduki pemberontak, mereka kemudian mengangkat Raden 
Mas Garendi yang masih anak-anak dan memberinya gelar Sunan 
Kuning.
22
 
Tak sampai setahun Sunan Kuning memerintah. Atas bantuan 
VOC, Paku Buwono I berhasil mendapatkan tahtanya kembali, 
sedangkan Sunan Kuning ditangkap oleh VOC dan dibuang ke Sri 
Lanka sebagaimana kakeknya dahulu. Meskipun berhasil mendapatkan 
tahtanya kembali namun Paku Buwono II membangun istana baru di 
Solo, di sebelah timur tak jauh dari Kartasura, yang kemudian lebih 
dikenal dengan nama sebutan Surakarta. Pada waktu itu, Bagus Banjar 
sudah mendapat gelar “Raden Ngabehi Yasadipura”, dia banyak 
berperan dalam upaya pemindahan ibu kota Kerajaan Mataram saat 
itu.
23
 
Seiring dengan suasana politik yang makin tenang. Bagus 
Banjar alias R.Ng Yasadipura diberi tugas oleh Paku Buwono II  untuk 
memangku jabatan baru yang sesuai degan bakat dan minatnya, yakni 
dalam bidang sastra. Dia diangkat menjadi sekretaris raja, namun 
karena usianya yang masih sangat muda, maka ia masih berada di 
                                                          
22
 Mas Garendi atau Sunan Kuning adalah cucu Amangkurat Mas (Amangkurat III) yang 
memerintah Mataram Kartasura pada tahun 1703-1708. Amangkurat III dilengserkan dan dibuang 
ke Sri Langka, kedudukannya digantikan oleh Paku Buwono I (1704-1719). 
23
 Agus Wahyudi, Pesona Kearifan Jawa, h. 17. 
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bawah bimbingan seorang pangeran bernama Pangeran Wijil. 
Kepiawaiannya dalam olah sastra membuat sang raja terkagum hingga 
membuatnya mendapat gelar pujangga taruna atau sastrawan muda 
istana. 
Seiring dengan kepindahan ibu kota kerajaan ke Surakarta, 
Yasadipura I juga ikut pindah. Ia melakukan semedi untuk 
mendapatkan tempat yang sesuai untuk dijadikan tempat tinggal untuk 
diri dan keluarganya hingga dipilihlah sebuah daerah di deket istana, 
tepatnya di Desa Kedungkol, yang sekarang lebih dikenal dengan 
nama Yasadipuran, masuk distrik Pasar Kliwon Surakarta. 
R.Ng Yasadipura I mengalami pergantian di mana Paku 
Buwono II wafat pada tahun 1749 dan digantikan oleh anaknya yang 
bergelar Paku Buwono III (1749-1788). Kekisruhan politik masih 
menjadi warna terdiri di kalangan istana dan ini menjadi bagian dari 
peristiwa sejarah yang dialami oleh Yasadipura I, termasuk 
pemberontakan Pangeran Mangkubumi
24
 yang berakhir dengan 
perjanjian Giyanti
25
 tahun 1755 yang diprakarsai oleh VOC, dimana 
                                                          
24
 Pangeran Mangkubumi adalah adik Paku Buwono II atau paman Paku Buwono III, 
menjadi raja Kasultanan Yogjakarta Sultan Hamengku Buono I. 
25
 Perjanjian Giyanti merupakan tonggak penting dalam mewujudkan proses perdamaian 
di Keraton Mataram. Selama enam tahun lamanya Sunan Paku Buwana III belajar sejarah tanah 
Jawa. Dari masa ke masa selalu muncul problematika yang berbeda. Dari sekian tokoh historis, 
Raja Airlangga menajdi figure istimewa. Sikapnya yang bersedia berbagi dalam kekuasaan ditiru 
oleh paku Buwana III, dengan menandatangani kontrak penting yaitu Perjanjian Giyanti dan 
perjanjian Salatiga. Sinuwun Paku Buwana III membri ganjaran kepada Pangeran Mangkubumi 
pada tanggal 13 Pebruari 1755. Berkat perjanjian Giyanti resmilah Pangeran Mangkubumi menjadi 
Raja Yogyakarta dengan gelar Sultan Hamengku Buwana I. Raden Mas Said atau Pangeran 
Sambernyawa Dinibatkan menjadi KGPAA Mangkunegara I pada tangga 17 Maret 1757 dengan 
Perjanjian Salatiga. Keduanya mendapat kemuliaan, kebahagiaan, kehormatan, keagingan, dan 
32 
 
 
 
Kerajaan Mataram dibagi menjadi dua yang sederajat (sinigar 
semangka) : Kerajaan Surakarta untuk Paku Buwono III dan Kerajaan 
Yogyakarta
26
untuk pangeran Mangkubumi (Hamengku Buwono I). 
Peristiwa ini diabadikan oleh R.Ng. Yasadipura I dalam karyanya yang 
berjudul Babad Giyanti
27
. 
Usai perjanjian Giyanti, suasana keamanan di dalam negeri 
menjadi lebih baik.
28
 Istana Surakarta pun menjadi tenang dan tertib. 
Kerusakan-kerusakan akibat perang diperbaiki, termasuk usaha untuk 
menggairahkan kembali kehidupan kesustraan di dalam istana. Usaha 
ini mendapatkan dukungan penuh dari Paku Buwono IV (1788-1820) 
yang memerintahkan R.Ng. Yasadipura I untuk membangunkan dan 
menghidupkan kembali kesustraan Jawa kuno yang rusak atau musnah 
pada saat itu. Buku-buku kuno yang rusak atau musnah padaa saat 
terjadi Geger Pacinan ditulis ulang oleh R.Ng. Yasadipura I, seperti 
Serat Dewa Ruci misalnya. Salah satu karya yang ditulis pada masa 
                                                                                                                                                               
keluhuran berkat kemuarahan Sultan Paku Buwana III. Lihat, Purwadi dkk, Perjanjian Giyanti, 
Yogyakarta, Laras Media Prima, 2015.  
26
 Margana, Kraton Surakarta dan dan Yogjakarta (Jogjakarta: Pustaka Pelajar, 2010), h. 
20. 
27
 Babad Giyanti adalah sebuah syair dalam bentuk tembang macapat yang dikarang oleh  
Yasadipura, tentang pembagian jawa pada tanggal 13 Februari 1755. Sesudah keraton dipindahkan 
ke Surakarta dari Kartasura karena dibakar oleh orang Tionghoa, maka Pangeran 
Mangkubumi pun keluar dari keraton dan marah sampai memberontak. Sebab tanah bengkokn 
yadikurangi banyak sekali. Maka berperanglah beliau melawan keraton Surakarta. Selama 
peperangan ini beliau dibantu oleh banyak pangeran dan bangsawan lainnya, antara lain Pangeran 
Samber-Nyawa (Mangkunegara I). Lalu Pangeran Samber Nyawa dibuat panglima perang. Dalam 
peperangan ini, Pangeran Mangkubumi menaklukkan daerah-daerah di sebelah barat Surakarta, di 
daerah Mataram. Selanjutnya Pangeran Sambernyawa malahan bentrok dengan Pangeran 
Mangkubumi. Terjadinya bentrok ini karena keduanya sama-sama ingin mendapatkan supremasi 
tunggal kedaulatan yang tidak terbagi.Sambernyawa menjadi pesaing yang serius dari 
Mangkubumi dalam mendapatkan dukungan elite Jawa sebab ketika diambil pemungutan suara 
antara memilih Sambernyawa atau Mangkubumi maka pilihan dan dukungan kepada 
Sambernyawa melebihi dukungan kepada Mangkubumi. 
28
 Yudhi, Serat Dewa Ruci, h. 33. 
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pemerintahan Paku Buwono IV ini adalah Serat Cabolek, sebagaimana 
yang terdapat pada halaman depan Serat Cabolek berbahasa Jawa 
terbitan Van Dorp tahun 1885 yang berbunyi: “Punika serat 
anggitanipun abdi kalem pujangga kraton ing nagari Surakarta 
Adiningkrat nalika panjenengan Dalem ingkang sinuhun Paku 
Buwono kaping sekawan.”29 
R.Ng. Yasadipura I tidak hanya ahli dalam bidang kesustraan, 
namun juga memiliki wawasan yang luas tentang masalah politik 
sehinga diberi tawaran oleh Paku Buwono IV untuk menjadi Patih, 
namun tawaran itu ditolaknya dengan halus dengan alasan sudah lanjut 
usia. R. Ng. Yasadipura I wafat pada hari Senin Kliwon tanggal 20 
Dulka’dah tahun Wawu atau tanggal 1 Maret 1803 dan dimakamkan di 
Pengging. Kedudukannya sebagai Pujanga istana digantikan oleh 
anaknya yang bergelar R.Ng. Yasadipura II atau Ronggowarsito I.
 30
 
Karya-karya R.Ng. Yasadipura I diantaranya yaitu Serat 
Arjunawiwaha Jarwa, Serat Rama Jarwa, Serat Bratayuda Jarwa, 
Serat Panitisastra, Serat Dewaruci Jarwa, Serat Menak, Serat Ambiya, 
Serat Tajussalatin, Serat Cebolek, Serat Babad Giyanti, Serat Darma 
Surya, Serat Sasana Sunu, Serat Wicara Keras, Serat Panitisastra 
Jarwa, Serat Arjuna Sastra atau Lokapala, Serat Ambiya, Serat 
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 Muzairi, “Pembangkangan Mistik Jawa dalam Suluk Cebolek” dalam Jurnal ESENSIA, 
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Dewaruci, Babad Prayut dan Serat Babad Pakepung
31
 dan masih 
banyak lagi
32
 
B. Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
1. Biografi Syekh Ahmad al-Mutamakkin  
Nama lengkap dan gelarnya adalah Haji Ahmad Mutamakkin 
(1645-1740) dikenal sebagai salah satu tokoh penting dalam 
penyebaran Islam di Jawa pada abad 17 M.
33
 Terdapat perbedaan 
pendapat di antara para ahli mengenai asal-usul beliau. KH. 
Abdurrahman Wahid (Gus Dur) menyatakan bahwa beliau berasal dari 
Persia, Khurasan, Iran Selatan.
34
 Sedangkan silsilah yang lebih umum 
dipercaya masyarakat, beliau bukan keturunan Timur Tengah, 
melainkan keturunan bangsawan Jawa.
35
  
Bersumber dari sejarah dan cerita yang diyakini oleh 
masyarakat Kajen, Syaikh Mutamakkin sebenarnya berasal dari Tuban. 
Karena ada perselisihan dengan warga Belanda di Tuban, Syaikh 
Mutamakkin memutuskan untuk meninggalkan Tuban dan berlayar ke 
arah barat.
36
 Sayangnya, perjalanan yang ia tempuh tidak mulus. Di 
tengah perjalanan, perahunya tidak bersahabat, mendadak pecah dan 
karam di tengah lautan, yang kemudian menjadikannya terlempar dan 
akhirnya di tolong oleh seekor ikan hiu. Ikan tersebut 
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menyelamatkannya, dan membawa Syekh Mutamakkin menepi di tepi 
pantai dukuh Bango, yang merupakan bagian dari desa Bulumanis Lor 
(Pati). Baru tersadar dan membuka mata ketika sampai di desa 
Cebolek
37
, lalu beliau memutuskan untuk menetap di sana dalam 
beberapa waktu. 
Berdasarkan cerita yang diyakini masyarakat setempat, nama 
Cebolek berasal dari peristiwa ketika Syekh Mutamakkin terdampar di 
Pantai dimana matanya langsung terbuka. Dalam bahasa setempat ini 
disebut dengan “cebul-cebul melek”, yang kemudian dikenang oleh 
masyarakatnya sebagai Desa Cebolek.
38
 
Pada suatu malam Syekh Mutamakkin melihat pancaran cahaya 
terang yang memancar ke atas dari arah barat daya, kemudian beliau 
menelusuri sumber cahaya tersebut. Ternyata, cahaya itu bersumber 
dari asap api Mbah Syamsudin yang sedang menanak nasi. Singkat 
cerita, Syekh Mutamakkin bertemu dengan Mbah Syamsuddin yang 
merupakan ulama’ di desa tersebut. Kemudian, keduanya bersepakat 
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 Soal desa Cebolek sebagai tanah asal Syekh Mutamakkin ini disebutkan dengan lugas 
dalam Serat Cebolek, pupuh I bait 7: “sora saru iŋ sareŋat Nabi/Iŋ Cebolek padusunan Tuban/kaŋ 
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Lihat. HM. Imam Sanuni, Ah, Perjuangan Syekh K. H. Ahmad Mutamakkin (Yogyakarta: 
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untuk membuka desa baru, yang diberi nama “Kajen” yang berarti 
satu-satunya haji, atau haji yang sangat dihargai.
39
 
Di daerah Pati, Jawa Tengah, dan sekitarnya, Syekh 
Mutamakkin tidak hanya dikenal sebagai ulama’, melainkan juga 
sebagai seorang wali. Nama al-Mutamakkin dipakai setelah beliau 
selesai mengembara mendalami ilmu di Timur Tengah. Dalam bahasa 
Arab, secara umum bisa diartikan sebagai seorang yang meneguhkan 
hati yang diyakini kesuciannya.  Kota tuban dan Pati abad ke-17 
memiliki hubungan dengan Banten Jawa Barat. Banyak pelayar Banten 
yang singgah di Tuban dan Juana (Pati). Kedua pelabuhan itu 
mempunyai kedudukan penting bagi Mataram dalam distribusi hasil 
pertanian dari perdalaman. Bahkan dengan kebijaksanaan Mataram 
yang membagi empat wilayah daerah pesisir, dua pelabuhan tersebut 
mampu menandingi pelabuhan Semarang dan Jepara, terlebih lagi 
ketika Jepara dipandang tidak aman lagi karena banyak terjadi 
pembajakan kapal.
40
 
Arti penting hubungan ini bagi Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
adalah dalam kepentingan perjalanan intelektualnya. Dapat diduga 
bahwa Syekh Ahmad al-Mutamakkin ikut berlayar ke Banten dan di 
sana ia bertemu dengan Ulama besar Muhammad Yusuf al Maqossari 
yang kemudian ia melanjutkan ke negeri Timur Tengah. Dapat juga 
diduga sebelum sampai ke Banten, ia singgah di Tegal-Jawa Tengah. 
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Hal ini didasarkan atas makam ayahnya (Pangeran Benawa II) yang 
diyakini terdapat di Tegal. Bahkan di daerah tersebut terdapat desa 
Kajen.
41
 
Dari berbagai sumber, disebutkan bahwa Syekh Ahmad al-
Mutamakkin sejak muda telah mengembara untuk menuntut ilmu ke 
berbagai tempat, hingga ke negeri Yaman, tempat ia berguru kepada 
Syekh Muhammad Zayn al-Mizjaji al-Yamani, mursyid Tarekat 
Naqsabandiyyah yang berpengaruh  pada zamannya. Sehubungan 
dengan pengaruh Syekh Zayn dalam suluk Kiai Cebolek ini 
berdasarkan pengakuannya yang dimuat pada Serat Cebolek dalam 
Pupuh VII Gambuh bait 6 dan 7: 
Neng Yahman angguguru nama Ki Sej Jen pan gununipun 
dederahe angeblegi Dewa Ruci puniku nujuling kawruh Bima 
Suci keh kacingklok. 
Mas Ketib Anom Kudus ingandikan mring Dyan Demang dalu. 
Ketib Anom gawa laying Bima Suci dereng esah babonipun 
kaselak kecalan babon.
42
 
“Di Yaman, waktu saya belajar / di bawah seorang guru, yang 
namanya Ki Syekh Zain, / ajaran yang diberikan sama dengan 
Dewa Ruci / itulah  ilmu mistik yang diberikan (kepadaku) / 
yang sama  dengan Bhima Suci.  
Dyan Demang member tahu Mas Ketib Anom Kudus / tentang ini pada 
satu malam. / Ketib Anom Kudus  membawa satu salinan buku Bhima 
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Suci / yang belum diberbandingkan dengan aslinya / (sebaba) oleh satu 
kecelakaan aslinya telah hilang”.43  
Selama Syekh Mutamakkin berdakwah telah muncul 
kontroversi-kontroversi. Ia dituduh mengajarkan Tasawuf  tentang 
ilmu hakikat, yakni kesatuan antara pencipta (Khalik) dan yang 
diciptakan (makhluk).
44
 Ajaran ini dikenal dengan Wahdat al-Wujud 
(Manunggaling Kawulo Gusti).
45
 Tuduhan itu disandarkan pada 
kesenangannya pada lakon wayang “Dewa Ruci”. Selain itu beliau 
dituduh melanggar syariat karena memelihara dua ekor anjing. 
Mengenai asal-usul dua ekor anjing ini, menurut kisah legenda lokal 
adalah berkat karomah Syekh Mutamakkin yang diyakini telah 
mencapai kedudukan wali Allah. Sebagaimana wali Allah lainnya, 
waliyullah Syekh Ahmad al-Mutamakkin juga menjalani laku 
riyadhah  (olah rohani melalui fisik) dan mujahadah (olah rohani 
melalui psikis) yang  berat dan tekun. Salah satu laku riyadhah dan 
mujahadah yang  menjadi pengalaman spiritualnya adalah berpuasa 
selama 40 hari.  
Pada hari keempat puluh, menjelang buka puasa beliau 
meminta disiapkan makanan yang enak-enak, semua makanan yang 
amat disukainya. Lalu beliau meminta kepada istrinya untuk mengikat 
dirinya dari kaki sampai leher ditiang, sedangkan makanan-makanan 
dihidangkan di depannya. Rasa lapar menyebabkan nafsu untuk 
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menikmati kesenangan makan bangkit, namun Syekh Mutamakkin 
tidak peduli atas tuntutan hawa nafsunya. Akhirnya, atas izin Allah, 
nafsu itu keluar dari badannya dan menjadi dua ekor anjing yang 
berwarna kuning. Kedua anjing itu lalu menyantap habis semua 
makanan, kemudian ingin kembali masuk ke tubuh Syekh 
Mutamakkin. Tetapi permintaan itu ditolak.  Kedua anjing itu lalu 
diberi nama Abdul Qohar dan Qamaruddin, yang  berarti 
melambangkan derajat kewalian Syekh Mutamakkin yakni hamba 
Allah yang dapat memerangi hawa nafsunya dan karenanya menjadi 
“purnamanya” agama. Entah dengan sengaja atau tidak, nama anjing  
itu betul-betul sama dengan dua penghulu  katib Tuban yang 
perilakunya kurang baik kepada masyarakat dan berlaku korup. 
Karena hal ini, kedua ulama itu tersinggung, dan terjadi 
kontroversi yang mulai menyebar. Muncul lembaran-lembaran yang 
mendiskreditkan Syekh Ahmad al-Mutamakkin, yang menuduh Syekh 
al-Mutamakkin mengajarkan ilmu kebatinan sesat, karena beliau 
senang menggunakan kisah Dewa Ruci sebagai alat (medium) 
berdakwah menjelaskan ilmu hakikat, yang dianggap mengajarkan 
panteisme (kesatuan Allah dan manusia). Lemabaran itu menyebar ke 
ulama-ulama di Jawa Tengah, dan menyebabkan keresahan. Pada 
akhirnya, kabar itu disampaikan kepada Raja Pakubuono II agar Syekh 
Mutamakkin diadili. 
40 
 
 
 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin wafat sekitar 1740-an dan 
dimakamkan di Kajen. Makam Kajen ini menjadi terkenal dan di 
ziarahi oleh banyak orang karena diyakini Syekh Ahmad al-
Mutamakkin adalah wali Allah yang memiliki karomah, dan 
sebagaimana lazimnya wali Allah lain, makamnya diyakini merupakan 
tempat (tanda) yang dapat menandai keberlangsungan  sejarah 
nubuwat melalui para penerus yang mencapai insan kamil. Karenanya, 
semua makam wali Allah menyimpan cahaya ilahiyah yang dapat 
dijadikan cermin kesalehan para peziarah dan umat Islam.  
Tidak diketahui pasti tanggal  wafatnya, tetapi  haulnya 
diperingati setiap tanggal 10 Muharram (10 suro)
46
. Selama acara 
haul, ritual yang dilakukan adalah pembacaan manaqib Syekh Ahmad 
al-Mutamakkin, dan penggantian selambu makam: pembacaan Al-
Qur’an sampai khatam 30 Juz; manaqib Syekh Abdul Qodir al-Jilani 
dan tahlilan penutup. Beberapa muridnya juga terkenal di tingkat 
lokal, seperti Kiai Raden Ronggokusumo (Mbah Ronggo), putra Kiai 
Ageng Meruwut yang juga masih keponakan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin. Mbah Ronggo ini ditugaskan membuka  desa dan 
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mengajarkan Islam di Desa Ngemplak, sebelah barat Kajen, dan 
haulnya diperungati setiap tanggal 10 Safar. Pada akhir abad ke-19 dan 
awal abad ke-20 keturunan Syekh Ahmad al-Mutamakkin mendirikan 
sejumlah pesantren di Kajen.
47
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2. Silsilah Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
Dari Pihak Ayah                     Dari Pihak Ibu 
 
 
 
 
 
 
 
   
K 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
Raden Fatah Sultan 
Raden Tanu 
Isti Hadiwijaya ( Joko 
Tingkir bin Lembu) 
Syaid Ali Asghor 
Sultan Trenggono 
Dari Bejangan Tuban 
(jatim) Syaida Ali 
Akbar 
Sumo Hadiningrat 
(Pangeran Benowo) 
Nyai Mutiarah 
Nyai Godek K.Bagus 
Kiai Abdul Qohar Syaikh Ahmad 
Mutamakin 
Ki Ageng Merut 
Sultan Trenggono Putri Raden Tanu 
Kyai Abdullah 
Kyai Ismail 
Nyai Buniman 
Nyai Toyyibah 
K. Endro 
Kyai Salam 
Kyai Nawawi 
Kyai Nuh 
H. Rais 
H. Maksum 
1. Nyai Aisyah 
2. Kyai Mahfud 
3. Kyai Abdullah 
Salam 
4. Kyai Ali Muhtar 
1. Nyai Maryam 
2. Kyai Thahir 
3. Kyai Ahmad 
Fahrurrazi 
4. Kyai Ahmad Durri 
Nawawi 
5. Nyai Hamnah 
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3. Genealogi Intelektual Syekh Ahmad al-Mutamakkin  
Guru Syekh Ahmad al-Mutamakkin adalah ‘Syekh Zayn’ dari 
Yaman. Figur ini juga dikenang oleh masyarakat di sekitar makam 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin. ‘Syekh Zayn’ adalah figur historis yang 
dalam penelitian  Azyumardi Azra tentang Jaringan Ulama seperti 
dikutip Prof MC Ricklefs dalam The Seen and the Unseen Woerlds in 
java 7226-1749 adalah Syekh Muhammad Zayn al Mizjaji al Yamani, 
yang  merupakan seorang tokoh Tarekat Naqsabandiyah yang sangat 
berpengaruh.
48
 Meski tahun kehidupan Syekh Muhammad Zayn al 
Mizjaji tidak diketahui pasti, tetapi  ayahnya, Syekh Muhammad al-
Baqi al Mizjaji (guru Yusuf al-Maqossari dan Abduurauf al-Singkili) 
wafat pada 1663; dan putranya, Abd Khaliq Ibn Zayn Zayn Al-Mizjaji 
wafat pada 1740.
49
 
Tidak diketahui kapan Syekh Ahmad al-Mutamakkin berguru 
kepada Syekh Muhammad Zayn al Yamani. Baik Serat Cebolek 
maupun local histories masyarakat setempat tidak 
mengungkapkannya; juga tidak tentang guru-gurunya yang lain. Akan 
tetapi kita bisa bercermin dari riwayat historis murid Jawi 
pendahulunya dalam menuntut ilmu di Arabia, yakni Abdurrauf al-
Sinkili dan Yusuf al-maqassari, yang menyusuri kawasan timur dan 
selatan Arabia (termasuk Yaman) sebelum sampai ke Haramayn 
(Mekkah dan Madinah). Dapat diasumsikan, bahwa Syekh Ahmad al-
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Mutamakkin mengikuti rute perjalanan serupa sebelum akhirnya 
sampai ke Mekkah, dan  dengan demikian, dapat melaksanakan ibadah 
haji.
50
 
Dilihat dari kemungkinan rute perjalanan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin yang juga pernah melakukan rihlah intelektual ke Timur 
Tengah. Menurut Zainul Milal Bizawie dalam bukunya Syekh 
Mutamakkin Perlawanan Kultural Agama rakyat. Diperkirakan sesuai 
dengan penanggalan kitab (catatan)-nya adalah sekitar 1685-1710 M, 
khususnya di Yaman dapat diasumsikan bahwa ia hampir sezaman 
lebih muda dengan Muhammad Yusuf al Maqassari dan bisa jadi 
memiliki hubungan guru-murid. Jika benar ia mengikuti rute gurunya 
al-Sinkili dan al-Maqassari, maka dapat dicatat di sini beberapa tempat 
yang disinggahinya, yaitu Dhuha (Doha) di wilayah teluk Persia, 
Yaman, Jeddah, dan akhirnya Makkah dan Madinah. Tetapi sebelum 
ke Timur Tengah, penting dicatat tentang kemungkinan pertemuan 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin dengan Muhammad Yusuf al Maqossari 
di Banten sekitar tahun 1691 (al Maqossari diasingkan di Tanjung 
Harapan tahun 1694). Kemungkinan pertemuan ini didasarkan atas 
catatan dalam karangan Syekh Ahmad al-Mutamakkin yang 
menyebutkan tarekat Naqsabandiyah dan Kholwatiyah yang 
diasumsikan  diinisiasi atau sekedar diperkenalkan oleh al Maqossari. 
Berkat al Maqossari, ia kemuadian diperintah untuk melanjutkan 
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belajar di Timur Tengah mengikuti rute yang pernah dilakukan al 
Maqossari. Dari beberapa tempat dalam rutenya, maka diperkirakan ia 
juga belajar pada beberapa guru dan berinisiasi kepada guru tarekat 
yang hidup pada masa itu selain berguru kepada Syekh Zayn al 
Yamani.
51
 
Perlu dicatat di sini bebrapa murid al-Sinkili (w. 1693) yang 
sezaman dan kemungkinan bertemu dengan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin, antara lain Abd al Muhyi, asal Jawa Barat; Abd al Malik 
b. ‘Abd Allah (1089-1149/1678-1736), asal Semenanjung Melayu 
yang dikenal sebagai Tok Pulau Manis, dari Trengganu; Dawud al 
Jawi Fanshuri b. Ismail b. Agha Musthafa b. Agha ‘Ali al Rumi. Yang 
terakhir ini adalah murid kesayangan al Maqassari yang juga sebagai 
khalifah utamnaya. Barangkali Al Sinkili-lah yang menginisiasi (atau 
sekedar memperkenalkan) Syekh Ahmad al-Mutamakkin ke dalam 
tarekat Syathariyah. Meski sumber-sumber yang ada tidak 
memberikan angka tahun pertemuannya, dugaan ini didasarkan atas 
sebuah Kitab (Catatan) karangan Syekh Ahmad al-Mutamakkin yang 
membicarakan tarekat Syathariyah berbahasa Arab-Melayu (Jawa 
Pegon). 
Ketika Syekh Ahmad al-Mutamakkin sampai di Yaman, 
Muhammad Abd. Al Baqi al Mizjaji sudah wafat dan diganti oleh 
anaknya Syekh Zayn b. Muhammad Abd. Al-Baqi al Mizjaji. Selain 
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Syekh Ahmad al-Mutamakkin, Flecher menegaskan, seorang Muslim 
Cina Ma Mingxin juga belajar dengan Syekh Zayn b. Muhammad 
‘Abd. Al Baqi al Mizjaji (1053-1138/1643-1726) dan putranya ‘Abd 
Al Khaliq (w. 1152/1740).
52
 
Begitu juga ketika sampai di Mekkah dan Madinah, 
Muhammad Abd. Al Baqi al Mizjaji tidak menemui guru-guru al 
Sinkili atau al Maqossari karena sudah meninggal dunia. Barangkali ia 
hanya menemui generasi selanjutnya yang dapat dicatat dari kolega-
kolega al Singkili dan al Maqossari. Karenanya, disini ada baiknya 
dikemukakan koneksi-koneksi al Sinkili dan al Maqossari serta ulama-
ulama yang berperan yang hampir sezaman dengan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin, agar dapat diketahui situasi interalasi keilmual pada 
masa itu.
53
 
Jika guru-guru al Maqossari antara lain; ‘Umar b. ‘Abd Allah 
Ba Syayban, Muhammad b. Abd al Baqi al Naqsabandiyah, Sayyid Ali 
al Zabidi, Muhammad b. Al Wajih al Sa’di al Zamani, Ahmad al 
Qusyasyi, Ibrahim al Kurani, dan Hasan al ‘Ajami, Muhammad al 
Mazru’ (al Madani), ‘Abd al Karim al Karuhi, Muhammad Muraz al 
Syami, Ayyub b. Ahmad b. Ayyub al Dimasyqi al Khalwati (994-
1071/1586-1661 M), maka guru Syekh Ahmad al-Mutamkkin adalah 
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generasi berikutnya yang bisa jadi murid-murid ulama tersebut atau 
teman-teman al Maqassari.
54
 
Dibanding dengan murid-murid al Maqossari yang lain, al 
Mutamakkin lebih dulu kiprahnya. Karena, murid-murid al Maqossari 
hidup dan berkiprah pada abad ke-18, sedangkan Syekh Ahmad al-
Mutamkkin hidup pada peralihan abad ke-17 dan ke-18. Karena tidak 
ada data yang mendukung adanya jaringan ulama dan guru-guru Syekh 
Ahmad al-Mutamkkin, maka yang ada hanya kemungkinan-
kemungkinan pertemuannya dengan ulama-ulama di Timur Tengah. 
Untuk lebih detailnya, lihat bagan-bagan jaringan ulama dengan upaya 
penulis memasang Syekh Ahmad al-Mutamkkin dalam inti jaringan 
ulama abad ke-17 dan ke-18. 
Sebagaiman diketahui bahwa ulama-ulama yang terdapat pada 
jaringan ulama abad ke-17 adalah Ibrahim Al Kurani (1614-1690) 
yang merupakan murid dari al Qusyasyi. Kenyataan bahwa Al Kurani 
mempunyai posisi amat penting dalam perkembangan jaringan ulama 
lebih lanjut, terlihat tidak hanya melalui amat banyaknya jumlah 
murid-muridnya dan, karenanya hubungan tidak hanya sangat luas, 
tetapi juga melalui karya-karya yang cukup banyak. Ia merupakan titik 
mulai bersama bagi garis-garis hubungan banyak ulama dalam abad 
ke-17 dan ke-18. Bahkan ia dipilih sebagai mujadid abad ke-17. 
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Dari berbagi sumber tidak dinyatakan dengan pasti berapa 
jumlah murid Al Kurani. Tetapi seperti dikemukakan Al Kattani, 
secara praktis hampir seluruh penuntut ilmu pada masanya adalah 
murid-muridnya. Karenya, jaringan keilmuannya luar biasa ekstensif, 
yang paling terkenal diantara murid-muridnya yang memainkan peran 
penting dalam jaringan ulama-adalah Ibn Abd al Rasul al Barzanji, 
Ahmad an Nakhili (1044-1130/1639-1701). Muhammad ‘Abd al Hadi 
al Sindi (atau Abu Hasan al Sindi al Kabir, w. 1138/1726) Abd Allah 
b. Sa’d Allah al Luhuri (w. di madinah pada  1038/1673), Abd Allah b. 
Salim al Bashri (1048-1134/1638-1722), Thahir b. Ibrahum al Kurani 
(1881-1145/1670-1732), Ali al Syaibani al Zabidi (w. 1072/1662). 
Ishaq b. Muhammad b Ja’man al Yamani (w. 1069/1685), al Sinkili 
dan al Maqassari. 
Dari beberapa murid al-Kurani tersebut memainkan peranan 
penting dalam melanjutkan jaringan ulama setelahnya. Di tangan 
Ahmad al-Nakhili, tarekat Naqsabandiyah lebih bisa diterima 
masyarakat Arab. Melalui al-Nakhili, yang juga dikenal sebagai 
muhaddist, terjadilah reorentasi Naqsabandiyah. Al-Nakhili berperan 
besar pula dalam menghubungkan  lebih kuat masyarakat muhaddits 
dengan kaum sufi. Ia juga mempunyai silsilah tarekat Naqsabandiyah 
dan Syattariyah dari Sayyid Mir Kalal b. Mahmud al Balkhi, yang 
menghubungkan dengan Sibghat Allah.
55
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Dalam perjalanan intelektualnya yang tercatat dalam karyanya 
Bughyat al Thalibin, al-Nakhili menyebut beberapa ilmu yang 
diperolehnya dan tarekat-tarekat yang diinisiasikan padanya yaitu 
Syadziliyah, Nawawiyah, Qaduriyah, Naqsabandiyah, Syattariyah dan 
Khalwatiyah. Jadi, seperti dinyatakan dengan tepat oleh Murtadha al 
Zabidi, al-Nakhili menghubungkan banyak ulama melalui studi 
hadisnya.
56
 
Ulama lain yang berpengaruh pada pergantian abad ke-17 dan 
ke-18 adalah Hasan b. Ali b. Muhammad b. Umar al Ajmi (w. di Thaif 
pada 1702). Keterlibatan sepenuhnya dalam jaringan, Hasan al Ajami 
mempunyai pengetahuan menyeluruh dalam ilmu-ilmu keislaman. Dia 
termasyhur sebagai faqih, muhaddits, sufi dan sejarawan. Dia menjadi 
titik temu berbagai tradisi studi hadits: Syiria, Mesir, Maghrib, Hijaz, 
yaman dan Anak Benua India. Tidak mengherankan, seperti pendapat 
al-Kattani, bahwa murid-murid di Haramayn tidak sempurna dalam 
studi hadis sebelum  belajar dan menerima hadis darinya. Mereka 
memadati  halaqohnya di dekat Bab Al Wada’ dan Bab Umm Hani, 
Masjid al Haram Makkah. Hasilnya, isnad dan periwayatnnya hadits 
dari Hasan al Ajami luar biasa luas. Alim selanjutnya yang pantas 
disebut di sini adalah Muhammad b ‘Abd al Rasul al Barzanji. Setelah 
belajar di Mesir, al Barzanji kembali ke Haramayn, dan kemudian 
menetap di Madinah, di mana Ia wafar pada 1692. Ia juga dikenal 
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sebagai muhaddits, faqih dan Syekh tarekat Qadiriyah, yang  
mengabdikan diri kepada  pengajaran dan penulisan.
57
 
Alim penting yang perlu dikemukakan pula adalah ‘Abd Allah 
b. Salim b. Muhammad Salim b. ‘Isa al Bashri al Makki yang wafat di 
Makkah pada 1722. Seperti terlihat dalam karyanya, Kitab  al Imdad bi 
ma’rifah ‘Ulama al Isnad, pendidikannya sangat lengkap; menuntut 
ilmu dari banyak ulama. Meski al-Bashri ahli dalam hampir seluruh 
ilmu-ilmu Islam, Ia terutama dikenal sebagai muhaddits besar; bahkan 
dia dijuluki “Amir al Mu’minin fi al hadits”. Melalui kitab al Imdad 
dia memberikan sumbangan signifikan kepada studi hadis dengan, 
antara lain, memberikan nama ulama yang termasuk isnad superior. 
Tetapi, seperti ulama  terkemuka lain dalam jaringan, al-Bashri juga  
merupakan sufi terpandang. Dia adalah Syekh beberapa tarekat, seperti 
Naqsabandiyah, Sadzaliyah, dan Nawawiyah. Diantara muridnya Ala’ 
al Din b. Abd al  Baqi’ al Mizjaji al Zabidi, Abu Thair al Karami, 
Muhammad Hayyat al Sindi dan Muhammad b. ‘Abd al-Wahhab, yang  
seluruhnya merupakan eksponen-eksponen utama jaringan ulama besar 
dalam abad ke-18. 
Alim terakhir adalah Abu Thahir b. Ibrahim al-Kurani (1081-
1145/1670-1733) yang lahir dan wafat di Madinah. Guru-guru 
utamanya adalah ayahnya sendiri, Sulayman al Mahribi, al-Ajami, al-
Barzanji, al-Bashri al-Naklili. Abu Thahir terutama dikenal sebagai 
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muhaddits, tetapi ia juga adalah faqih dan sufi. Dalam berbagai 
karyanya terlihat upayanya melakukan penafsiran kembali dokrin-
dokrin Ibn Arabi, dan mempunyai keahlian dalam mistisisme 
filosofis.
58
 
Ulama-ulama tersebut diatas selain tokoh sufi juga dikenal 
sebagai muhaddits yang dapat dipercaya. Ini juga menunjukkan bahwa 
neo-sufisme telah makin kuat dan menemukan bentuknya pada dekade 
ini. Nampaknya para ulama Haramayn semakin menyadari semakin 
pentingnya jalan esoteris (haqiqah), akibat kedatangan tarekat-tarekat 
yang dibawa, misalnya oleh ulama asal India, menghasilkan interaksi, 
reapprochement, dan rekonsiliasi lebih intens di antara ulama sufi 
dengan ulama  fiqih yang menekankan jalan eksoteris (syari’ah). 
Dilihat dari bagan jaringan ulama tersebut diketahui bahwa 
mereka hampir sezaman dengan Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Abu 
Thahir b. Ibrahim al Kurani meski lebih muda, nampaknya ia 
meninggal dunai hampir bersamaan dengan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin yaitu sekitar tahun 1733. Ulama-ulama pergantian abad 
tersebut bisa jadi seperguruan/teman atau  bisa jadi sebagai guru Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin.
59
 
Dengan demikian dapat diasumsikan bahwa kiprah Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin juga termasuk dalam karakteristik neo-
Sufisme. Dan hali ini diperkuat dengan catatannya yang banyak 
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mengutip hadits-hadits dalam menjelaskan paham keagamannya. 
Sementara dilihat dari gelarnya, yaitu al-Mutamakkin, tingkat 
kedudukan seseorang yang utama, kokoh dalam pendirian dan kuat 
memegang kebenaran; seolah dia diyakini/diteguhkan sebagai wali 
pemimpin para wali di dunia yang dalam thabaqat wali disebut wali 
Qutb.
60
 
Sebenarnya ada beberapa ulama utama indonesia yang dicatat 
oleh Azyumardi pada abad ke-18, tapi mereka kebanyakan hidup  
pasca Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Sanagt disayangkan Azyumardi 
tampaknya tidak begitu memperhatikan ulama-ulama dari tanah Jawa 
(Jawa Tengah dan Jawa timur). Ia hanya mencatat antara lain; di 
Palembang Sumatera Selatan ada Shihab al Din b. ‘Abd al Shamad, 
dan Muhammad Muhyi al Din b. Syihab al Din. Selanjutnya di 
Kalimantan Selatan ada Muhammad Arsyad al Banjari (1122-
1227/1710-1812) dan Muhammad Nafis al Banjari (lahir, 1148/1735); 
Ulama lain adalah ‘Abd al Wahhab al Bugisi dari Sulawesi, ‘Abd 
Allah al Fatani (1769-1847) dari wilayah Patani (Thailand Selatan). 
Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa, Syekh Ahmad al-
Mutamakkin berada pada posisi transisi antara jaringan ulama di Jawa 
abad ke-17 dan abad ke-18.
61
 
Hal yang sama juga dialami oleh Alwi Shihab. Ia nampaknya 
tidak banyak mendapatkan refrensi  yang cukup memadai untuk 
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memetakkan jaringan ulama. Pemetaannya yang mengkatagorikan 
tasawuf Sunni dan tasawuf  Falsafi dipertanyakan oleh Abdurrahman 
Wahid (Gus Dur). Menurut Gus Dur, kedua tasawuf tersebut punya 
andil yang sama-sama besar dalam perkembangan Islam di Indonesia, 
dan tidak menutup kemungkinan tokoh yang dipetakan Alwi sebagai 
pengikut  tasawuf Sunni yang terkadang juga mengarah pada tasawuf 
falsafi. Dalam hal ini Gus Dur mengambil contoh Syekh Hasyim 
Asy’ari yang tidak sepenuhnya mengukuti tasawuf Sunni.62 
Seandainya Azyumardi Azra dan Alwi Shihab dalam kajiannya 
mendapatkan dokumen tentang Syekh Ahmad al-Mutamakkin, tentu 
mereka akan mendapatkan kesimpulan yang lain. Karena, Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin merupakan generasi yang dapat dianggap 
berhasil dan jernih dalam mensikronkan antara tasawuf dengan aspek 
mistisisme/kebatinan masyarakat Jawa. Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
melakukan praktek tasawuf falsafi dan tasawuf Sunni dalam satu 
tindakan tasawuf amaly. Selain itu, Ia juga mendialektikakan terhadap 
tradisi lokal. Pekerjaan yang memang berat, tetapi inilah bentuk upaya 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin menjernihkan Islam Jawa dengan 
kenenaran bertawhid.
63
 Mereka yang tidak secara langsung akan 
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pemikiran dan paham keagamaannya tentu akan dengan mudah 
menuduh yang bukan-bukan. Dan inilah yang termasuk menjadi latar 
belakang terjadinya polemik sebagaimana tergambarkan dalam Serat 
Cebolek.
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ilmunya, menjadikan pihak keraton dan ulama-ulama yang berafiliasi dengan penguasa merasa 
khawatir dan tertandingi. 
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4. Jaringan Ulama Syekh Ahmad Al-Mutamakkin 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Keterangan: 
       Guru-Murid 
      Pertemuan Murid 
 
 
Abdul Baqi al-Mizjaji al-Yamani W. 1664/1074 H 
Abdul Rouf al-Sinkili 
W. 1693/1105 H 
Yusuf al-makassari W. 
1699/1111 H 
Zayn al-Mizjaji al-
Yamani W, 1720 M 
Ma Mixin W. 
1781/1197 H 
Syekh Muhyidin al- 
Pamijahan 
Abdul Qohar 
Abdul Rouf al-Sinkili 
W. 1693/1105 H 
Burhan al-Din 
Minangkabau 
Abdul Khaliq al-Mizjaji 
W 
Ahmad Mutamakkin W. 
1742 M 
Ki Ageng Gebu 
Syekh Ronggokusumo 
Nyai Alfiyah 
Syekh Muhammad 
Hendrokusumo 
Raden Bagus 
Syekh Mizan Margotuhu, 
Tayu 
R. Sholeh 
Syekh 
Murtadho/Syahid/Syekh 
Sholeh Darat 
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5. Ajaran-ajaran Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin merupakan salah satu tokoh 
lokal yang menjadi cikal bakal berkembangnya Islam di pesisir utara 
Jawa dan sekitarnya, sekaligus sebagai inspirasi berdirinya pondok 
pesantren di Jawa. Ajaran dan pemikirannya dapat di baca mealui 
karyanya Arsyul Muwahiddin serta ungkapan-ungkapan beliau yang 
dijadikan lokal wisdom bagi generasi selanjutnya. Syekh Ahmad al-
Mutamakkin dalam praktek syari’atnya (sebagaimana tertera dalam 
karyanya di Jawa yaitu Arsyul Muwahiddin) tetap mengikuti paham 
kebanyakan di Jawa yaitu syafi’iyah, sementara teoliginya yaitu 
asy’ariyah.65 
Meskipun ia memberikan penyempurnaan dengan megutip 
pendapat-pendapat ulama falsafi yang rasional seperti Ibnu Arabi, akan 
tetapi rasionalisasinya tidak seekstrim atau seradikal Syekh Siti Jenar 
yang mengesampingkan dampak sosial. Begitu juga dengan 
tasawufnya, meskipun ia lebih cenderung menerapkan tasawuf 
falsafinya namun dalam hubungannya dengan praktik syari’at ia 
menekankan tasawuf amali dan dalam hubungan sosial yang tepat 
sebagaimana ia sangat berhati-hati dalam menerima seorang murid. 
Sementara itu dalam hal tarekat, sebagaimana yang 
diinformasikan dalam karyanya, diinisiasi dalam beberapa tarekat 
seperti Naqsabandiyah, Qadariyah,  Syatiriyah, Khalwatiyah, 
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Ahmadiyah, dan tidak menutup kemungkinan ada jenis tarekat lain. 
Jaringan ulama tasawuf  timur tengah yang melingkupi Syekh Ahmad 
al-Mutamakkin menunjukkan tarekat-tarekat yang berkembang antara 
satu dengan yang lainnya, sehingga tidak menutup kemungkinan 
seseorang memiliki beberapa tarekat. Hal ini juga didukung dengan 
neosufisme yang mencoba menjembatani ketegangan antara ahli hadits 
dan fiqih denga para sufi. Dapat dikatakan bahwa Syekh Ahmad al-
Mutamakkin berperan dalam mengusung neosufisme ini ke tanah 
Jawa. 
Dalam mengusung neosufisme ke tanah Jawa, sebagaimana 
yang dialami tokoh-tokoh lainnya, Syekh Ahmad al-Mutamakkin juga 
berhadapan dengan kebanyakan paham yang dipegang para ulama. Ia 
dimaksukkan ke dalam golongan kaun heretik yang menekankan 
praktik mistis. Seperti yang diceritakan dalam serat cebolek bahwa 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin disebut sebagai seorang pembangkang 
syari’at atau protagonis sebagaimana pendahulunya yaitu Syekh Siti 
Jenar, Sunan Panggung, dan Among Raga. Namun demikian, ada 
perbedaan yang mendasar antara Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
dengan Syekh Siti Jenar, terutama pendekatan yang digunakan dalam 
menyebar luaskan ajaran Islam Syekh Ahmad al-Mutamakkin adalah 
seorang mujahid yang  bergaya evolusioner bukan radikal.  
Oleh karena itu sebagaimana Ibrahim al-Kurni, ia lebih suka 
mendamaikan atau mendialektikan pandangan-pandangan yang saling 
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bertentangan dengan tradisi lokal tanpa meninggalkan tradisi subtansi. 
Abdul Rasyid melacak Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
melalui karyanya Arsyul Muwahiddin dan kidung sufi al-Mutamakkin 
sebagaimana yang dijelaskan oleh Zainul Milal Bizawie dalam 
bukunya Perlawanan Kultural Agama Rakyat. Bahwa dalam teks 
tersebut terdapat pemikiran-pemikiran keagamaan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin diantaranya yaitu mengenai masalah tauhid atau aqidah, 
fiqih, tasawuf. Namun, didalam teks tersebut lebih dominan masalah 
tasawufnya. Keberadaan teks ini masih disimpan oleh generasi sesepuh 
keturunan Syekh Ahmad al-Mutamakkin dan tidak setiap orang dapat 
mengaksesnya, atau bisa dibilang teks pusaka. 
Dengan Teks Asyrul Muwahiddin inilah menurut Abdul Rasyid 
kita dapat mengetahui pemikiran dan paham keagamaan Syekh Ahmad 
al-Mutamakkin. Dalam pelacakannya terhadap teks Asyrul 
Muwahiddin ini dapat ditemukan sebagaimana Syekh Ahmad al-
Mutamakkin memahami dan menafsirkan teks Serat Dewa Ruci yang 
inti ajarannya adalah pencapaian insan kamil. Pemikiran Syekh Ahmad 
al-Mutamakkin diantaranya yaitu: 
1. Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Bidang Akidah 
Islam dan iman menurut Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
merupakan anugerah Allah. Allah telah menentukan kapasitas 
tauhid kepada manusia dengan kemuliaan-Nya. Allah telah 
menjadikan Sholat lima waktu untuk jalan pembebasan dari 
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siksanya, dan puasa Ramadhan untuk memperoleh kebajikan  dari 
dari cahaya-Nya.
66
 
Dalam bidang ini, yang pertama kali dilakukan adalah 
kesaksian teologis sebagai orang islam, kesaksian tersebut adalah 
syahadat. Syahadat merupakan kunci pertama ketika orang masuk 
Islam. Menurut Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam karyanya 
Arsyul Muwahiddin syahadat (sebagaiman seperti yang dijelaskan 
oleh Zainul Milal Bizawie dalam bukunya perlawanan agama 
rakyat) selain terucap secara lisan juga harus memahami makna 
dan esensi dari syahadat tersebut, serta kebulatan tekad untuk 
meninggalkan apapun bentuk penghambaan.
67
 
Akidah sebagai keyakinan yang harus dimiliki orang Islam 
harus diikrarkan dengan lisan, dibenarkan dengan hati dan 
dikerjakan dengan tindakan. Yang pertama dari dokrin Islam 
adalah menambatkan hatinya terhadap cakupan makna 
syahadatain. Sifat wajib, mustahil, dan jaiz Allah SWT telah 
tercakup dalam ucapan Lailahailallah. Sedangkan sifat wajib, 
mustahil, dan jaiz Nabi Muhammad Saw. tercakup dalam ucapan 
Muhammadan Rasulullah. Dalam pemikiran Syekh Ahmad al-
Mutamakkin, pondasi ilmu pengetahuan adalah syahadat yang 
terbagi dalam katagori, yakni syahadat bagi orang umum dengan 
kalimat Lailahaillah dan syahadat bagi orang khas (khusus) 
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Lailahaillah. menurut Syekh Ahmad al-Mutamakkin, di dalam 
lafadz Lailahaillah di dalamnya terkandung makna empat hal 
yaitu:  
1) Pembenaran di dalam hati (tasdiqu fi qalb). 
2) Pengagungan (takdzim). 
3) Penghormatan (hurmah). 
4) Pemujaan atau kecintaan secara mendalam (halawah). 
Bagi manusia yang tidak termasuk empat katagori tersebut yakni: 
1) Orang yang tidak memiliki untuk pembenaran hatinya (tasdiq) 
maka, ia digolongkan menjadi orang yang munafik. 
2) Orang yang tidak menginginkan untuk takdim maka ia 
digolongkan sebagai orang munafik. 
3) Orang yang tidak menginginkan untuk penghormatan 
(hurmah), maka ia digolongkan sebagai orang yang fasik. 
4) Dan barang siapa yang tidak mempunyai kecintaan secara 
mendalam (halawah), maka ia digolongkan sebagai orang 
riya’.68 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin mengutip banyak hadits-
hadits mengenai keutamaan-keutamaan dzikir la ila ha illallah. 
Diantanya yaitu diriwayatkan oleh an Nasa’i bahwa Nabi bersabda: 
“utamanya dzikir adalah La ila ha illallah dan utamanya doa 
adalah Alhamdulillah. An Nasa’i juga meriwayatkan bahwa Nabi 
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Musa berdoa: “Ya Rabbi, berikanlah pengetahuan bagi kami atas 
apa yang kami dzikirkan dan yang kami doakan”. Maka Allah 
berfirman: “Ucapkanlah “Nabi Musa bertanya lagi: “ya Robbi, 
sebenarnya hambamu sudah mengucapkan hal ini”, Allah 
berfirman: “ucapkanlah la ila ha illa anta, sesungguhnya Aku 
ingin atas segala sesuatu menjaga dirinya dengan dzikir tersebut. 
Ya Musa, jika ditimbang tujuh langit dan tujuh bumi yang tercakup 
dalam kafah dan la ila ha illallah dalam kaffah, maka cenderung 
pada la ila ha illaallah. 
Diriwayatkan oleh Utsman bin Malik yang menghadap 
kepada Rasulullah bersabda: “Dihari kiamat, seorang hamba yang 
mendapatkan la ila ha illaallah hanya karena Allah tidak akan 
mendapatkan sesuatu yang telah diharamkan Allah padanya, yaitu 
masuk neraka.” Diceritakan juga merupakan pelebur dosa-dosa 
dalam setahun yang akan dijalani. 
Imam Ghazali dalam kitab Ihya Ulumudddin mengutip 
hadits yang menerangkan bahwa dzikir la ila ha illaalllah yang 
diucapkan dengan benar, maka dosa-dosanya akan terampuni. 
Bahwa tidak ada ketakutan dan siksa dalam kubur bagi orang yang 
selalu dzikir la ila ha illaalllah. Nabi melihat mereka dengan 
keadaan penuh kecerahan terhindar  dari kotornya debu, bahkan 
mereka senantiasa memuji Allah dan menyakini akan 
pengampunan dan penerimaan Allah. 
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Dan masih banyak lagi hadits-hadits yang dikutip oleh 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin mengenai keutamaan-keutamaan 
dzikir la ila ha illaallah. Bahkan ia dengan tegas mengakhiri hadis 
Nabi bahwa pertanda kecintaan kepada Allah adalah menyukai 
dzikir kepada allah, sebaliknya membenci dzikir kepada Allah 
adalah pertanda membenci Allah. (AM: 231) 
Ketepatan dalam bersyahadat akan menunjang kesadaran 
manusia untuk selalu mengungat Allah (dzikrullah) dalam segala 
keadaan. Sehingga manusia selalu ingin menaiki tingkat demi 
tingkat derajat keimanannya. Untuk itu, pada proses penyucian diri 
baik raga maupun jiwa akan sangat menentukan kualitas 
keimanannya. Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam hal ini 
mempunyai perhatian secara serius dengan  mencatatnya beberapa 
halaman, 
2. Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Bidang Syari’at 
Dalam bidang syari’at (fiqih) Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
tidak membahas secara rinci, disana hanya ada keterangan tentang 
wudlu, mandi, dan shalat. Pada aspek ini  tidak jauh berbeda 
dengan kitab-kitab fiqih pada umumnya, akan tetapi madzhab 
Syaf’i lebih mendominasi. Dalam naskah Arsyul Muhahidin 
sebagaimana yang dijelaskan oleh Zainul Milal Bizawie bahwa 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin memaparkan tentang filosofi waktu 
dan niat shalat. Syekh Ahmad al-Mutamakkin mengungkapkan 
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bahwa niat terutama dalam ibadah shalat menempati posisi yang 
paling urgen. Shalat tidak sah kecuali dengan niat dan takbir. 
Takbir merupakan pembuka dalam rukun shalat adalah 
pintu perbuatan. Sholat dianalogikan sebagaimana pohon, ia 
mempunyai tiga buah. Buah pertama adalah pembebasan dari 
neraka, buah kedua masuk surga, buah ketiga melihat Allah. Niat 
dalam shalat itu diumpakan ruh perbuatan, dzikir adalah jiwanya, 
dan perbuatan adalah anggota badannya.
69
 Dalam beribadah niat, 
dzikir, dan perbuatan kita harus seimbang. Dalam hubungannya 
antara niat, takbir dan perbuatan dalam shalat sebagaimana yang 
beliau ungkapkan dalam sebuah catatannya yaitu:”Niat adalah 
karakter hati mengingat adalah karakter jiwa dan gerak adalah 
sifat badan (karakter badan) dan semua itu jika sesuai hamba 
Allah kepada hamba”. 
Dari keterangan tersebut dapat kita lihat bahwa Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin sangat memperhatikan kesinambungan 
niat, dzikir, dan amal sebagai kunci untuk mendapatkan ‘abid (ahli 
ibadah). Dengan demikian, kiranya pandangan orang-orang yang 
menganggap bahwa Syekh Ahmad al-Mutamakkim menyimpang 
dari syari’at adalah orang-orang yang tidak melihat sosok Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin secara koheren, dan tidak berdasar. Karena 
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jika dilihat dari pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin tetap 
menjadikan syari’at sebagai sarana mencapai tingkat mistiknya. 
3. Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam  Akhlak dan 
Tsawuf 
Dalam bidang ini Syekh Ahmad al-Mutamakkin mengutip 
beberapa hadits yang mengisahkan perempuan yang dilihat Nabi 
Muhammad Saw. di neraka ketika nabi mi’raj, hadits tersebut 
menggambarkan betapa pentingnya menjaga hubungan yang baik 
antara sesama dengan perbuatan-perbuatan yang terpuji, serta 
menjelaskan tentang siksaan-siksaan yang pedih di hari akhir. 
Perhatian secara teologis terhadap perilaku (akhlak) manusia dan 
tanggung jawab didasarkan kepada kewajibannya untuk mencapai 
ridha Allah hingga pada akhirnya sampai pada tahap ru’yatullah. 
Hadits yang dikemukakan memang dalam konteks mu’amalah 
suami istri, namun jika kita lihat kerangka berpikirnya Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin juga dipengaruhi oleh pemikiran Ibnu 
Arabi, inilah yang menjadi pemikiran khas Syekh Ahmad al-
Mutamakkin yang mengutip pemikiran Ibnu Arabi sehingga 
menjadi tasawuf.  
4. Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Bidang Pendidikan 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam proses pendidikan 
yang dilakukannya menggunakan metode yang diterapkan oleh 
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Walisongo yakni pendekatan kultural kontekstual. Pendekatan ini 
dilakukan dengan beberapa tahap yakni: 
Pertama, melalui Tauhid yang lebih menekankan asas 
keimanan. Setelah faham dengan sendirinya manusia itu akan 
berubah dan meninggalkan perkara khurofat dan kekufuran.
70
 
Kedua, pendekatan yang dikenal dengan Tuban dan 
Abangan yang model pendekatannya menggunakan pendekatan 
halus yang melalui dua tahap. Tahap petama yaitu menghindarkan 
konfrontasi secara langsung atau secara kekerasan dalam 
menyiarkan agama Islam, ini dianalogikan jika kita menangkap 
ikan tapi tidak mengeruhkan airnya. Tahap kedua yaitu mengubah 
adat dan kepercayaan secara halus dengan melakukan penyesuaian 
dan membiarkan dulu yang sukar dan terlalu tebal kepercayaan 
untuk diubah pada masa dan suasana yang sesuai. 
Melalui pendekatan kultural kontekstual ini sangat 
beralasan mengingat kondisi sosial politik pada saat abad ke-18 
saat itu. Perjuangan umat hanya berada pada pilihan, yakni 
mendukung atau menentang kekuasaan. Untuk menyikapi pilihan 
itu Syekh Ahmad al-Mutamakkin menawarkan sebuah alternatif. 
Alternatif tersebut bukanlah vis a vis intitusi, melainkan lebih 
memilih untuk membangun intuisi sendiri yang berada diluar 
pemerintah, sehingga tidak terjebak pada posisi mendukung atau 
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menentang kekuasaan. Ia memilih tasawuf, ia tidak melawan 
pemerintah juga tidak pada posisi pro dan kontra terhadap 
penguasa, melainkan berada diantara kedua penyikapan tersebut. 
Sehingga dalam konteks ini Syekh Ahmad al-Mutamakkin hanya 
memberi contoh bagaimana seharusnya seorang pemimpin wajib 
bertindak dan membiarkan para ulama sebagai alternatif kultural 
dihadapan sang penguasa.
71
 
6. Karya dan Peninggalan Syekh Ahmad Al-Mutamakkin  
a)  Karya Syekh Ahmad Al-Mutamakkin 
Masyarakat Kajen
72
 menyakini bahwa Teks Arsyul 
Muwahiddin
73
 adalah karya Syekh Mutamkkin. Setidaknya sampai 
saat ini, ia merupakan sumber tekstual yang ada dan kini disimpan 
oleh para keturunan Syekh Mutamakkin di Kajen dan tidak 
bersumber dari versi keraton. ‘Arsy al-Muwahiddin merupakan 
teks yang di dalamnya berbicara perihal salat dengan sudut 
pandang tasawuf. Di sini salat bisa mempertautkan antara aspek 
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 Abdul Rasyid, Sufisme Kiai Cebolek (Pati: Perpustakan Mutamakkin, 2017), h. 80. 
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 Kajen yang dimaksud disi adalah adalah sebuah desa yang terletak di kacamatan 
Margoyoso, Kabupaten Pati, Jawa tengah. Desa ini dikenal sebagai desa pesantren, karena di 
dalamnya tumbuh puluhan pesantren dan lembanga pendidikan formal. Di Desa ini Syekh 
Mutamakkin dimakamkan. 
73
Naskah ini berada di tangan Kiai Husen Jabbar, seorang kiai di Kajen dan Guru di 
Madrasah Salafiyah Kajen. Sebagaimana dijelaskan oleh Zainul Milal Bizawi, naskah ini dikopi 
menjadi tiga eksemplar: masing-masing berada di tangan K. H. Abdurrahman Wahid (Gus Dur), 
K. H. Hasim Wahid, dan Zainul Milal Bizawi. Lihat, Zainul Milal Bizawi, Perlawanan Kultural 
Agama Rakyat, hlm. 211 
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syariah dan tasawuf, sehingga akan menjadi informasi penyanding 
terkait dengan tuduhan heretic atas diri Syekh Mutamakkin.
74
 
Teks Arsyul Muwahiddin merupakan salah satu teks dari 
teks-teks yang ada di dalam naskah Kajen. Oleh karena itu, Arsyul 
Muwahiddin dalam hal ini lebih tepat disebut teks. Zainul Milal 
menyebut Teks Kajen, disini digunakan untuk menunjuk pada 
sejarah lokal atau sumber lokal yang diskontruksi melalui cerita 
tutur ditengah masyarkat Kajen dan sekitarnya yang hidup hingga 
sekarang.
75
 
Naskah Kajen ini merupakan naskah yang di dalamnya 
terdiri dari berbagai teks yang ditulis dengan beragam bahasa dan 
khath Arab yang beragam pula.
76
 Naskah Kajen yang di dalamnya 
terdapat teks Arsyul Muwahiddin ini disimpan oleh Kiai Husain 
Jabbar. Beliau adalah kiai yang ditinggal di Desa Kajen Pati
77
  
Sebagai seorang muslim yang kuat, Syekh Ahmad al-
Mutamakkin tidak mengenyampingkan teks-teks dari kitab suci 
sebagai pedoman utamanya dalam segala tidakannya yang 
berkenaan dengan syari’at maupun paham kesempurnaannya. Ia 
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Kajian tentang pemikiran keagamaan Syekh Mutamakkin sejauh ini masih parsial dan 
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Seperti kajian yang dilakukan oleh S. Soebardi, melalui desertasi doktoralnya di Australian 
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sejarah ketegangan antara Islam dan birokrasi dalam perspektif sejarah yang didasarkan pada Serat 
Cebolek. 
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 Penjelasan tentang jenis kertas naskah ini tidak dibahas disini, karena hingga saat ini 
belum dapat diketahui naskah asli dari dari naskah  tersebut. Naskah-naskah yang disimpan oleh 
sejumlah kiai di Kajen seluruhnya merupakan hasil kopian dari naskah asli. 
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 Ia adalah seorang kiai yang tinggal di Kajen dan mengajar di Madrasah Salafiyah 
Kajen. Ia dikenal sebagai kiai yang ahli di bidang ilmu nahwu.  
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memahami dengan baik kandungan al-Qur’an dan hadits-hadist. 
Bahkan dalam catatannya tersebut, ia mencatat intisari dari 
masing-masing surat dalam al-Qur’an. Ia tidak menyebutkan dari 
mana ia memperoleh pengetahuan tentang intisari al-Qur’an 
tersebut, tatapi dari beberapa buku menyebutkan bahwa ia 
terinspirasi dari para gurunya. Ada beberapa nama ulama besar 
yang ditulis dalam hadrohnya, yaitu Syekh Muhyidin Abdul Qadir 
Jaelani, Syekh Muhammad Asyahy bi as Saman, Sayyed Syekh 
Aby Yazid al-Bustami. Abu Qasim Junaidi al-baghdadi, Taj al-
Arifin Hindi, Syekh Baha’udin Naqsabandy dan arba’ah al-ulama 
al-mujtahid. 
Zainul Milal Bizawie menyatakan bahwa pemahaman atas 
al-Qur’an yang ditunjukan dengan pengetahuannya terhadap 
intisari al-Qur’an merupakan bukti bahwa ia sangat berhati-hati 
dalam pengetahuan ketuhanannya dan penerapan syari’ah Islam. 
Dengan penguasaannya tersebut, sudah barang tentu dapat 
mentranformasikannya dalam bentuk apapun tanpa meninggalkan 
substansinya.
78
 Selain penulisan atas intisari surat-surat al-Qur’an, 
ia juga mengutip beberapa ayat dalam setiap pembahasannya 
dalam naskahnya. Surat Yasin mendapatkan perhatian khusus 
olehnya, hingga ia menyisipkan anjuran jumlah pembacaan pada 
beberapa  ayat dalam surat Yasin. Surat ini memang dalam dunia 
                                                          
78
 Abdul Rasyid, Sufisme Kiai Cebolek, h. 163. 
69 
 
 
 
sufi diakui mempunyai kandungan hikmah dan kekuatan yang 
dahsyat. Oleh karenanya, ia menulisnya dengan lengkap beserta 
do’anya. Kemudian diikuti dengan Kadzul Arsy yang terkenal 
mujarrab. 
Surat lain yang ia tulis secara lengkap adalah Surat al-
Fatihah. Ia mencatatnya beserta tafsirannya pada halaman 186-288. 
Sementara, di tempat-tempat lain didapatkan beberapa peninggalan 
ayat yang tidak disebutkan nama suratnya. Ada beberapa do’a dan 
wirid yang bagi orang yang memahaminya merupakan kalimat 
toyyibah yang utama. 
Di dalam Arsyul Muwahiddin
79
 ia juga mengutib teks-teks 
hadits Nabi dalam penjelasannya tentang suatu permasalahan. 
Meskipun teks-teks hadits dikutip kebanyakan berkaitan dengan 
permasalahan teologi yang sering digunakan para sufi, tetapi ia 
tidak mengurangi pengakuannya akan pentingnya hadits yang 
berkaitan dengan syari’at dalam menjalani kehidupan sufi. 
Perhatiannya terhadap syari’ah memang tidak secara 
langsung diungkapkan dengan  pembahasan ilmu fiqih secara 
panjang lebar. Ia  lebih menekankan makna penyucian diri dalam 
segala ibadah dan amal perbuatan syara’. Penyucian diri itulah 
yang ditekankan sebagai pintu masuk menjadi seorang muslim 
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yang sejati, yang menjalankan syari’ah sebagai jalan (thariqot) 
mencapai ilmu kesempurnaan hidup.
80
 
b). Peninggalan Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
Beberapa peninggalan Syekh Ahmad al-Mutamakkin yang 
hingga saat ini masih ada diantaranya yaitu: 
1). Peninggalan di Desa Cebolek. 
Setelah beberapa lama tinggal di Desa Cebolek sampai 
pada waktu malam saat akan menjalankan sholat isya’ ia melihat 
senerkas sinar dari sebelah Barat. Pagi harinya setelah Sholat 
Ashar barulah ia menuju sumber sinar yang ternyata di sana telah 
ada seorang yang bernama H. Syamsudidin atau Surya Alam yang 
diyakini orang inilah sebagai empunya desa Kajen. Orang tersebut 
kemudian menyerahkan daerah yang belakangan dikenal dengan 
Desa Kajen (Jawa: kaji ijen) kepada Syekh Ahmad al-Mutamakkin. 
Bahkan putrinya (Nyai Qadimah) diberikan kepada Syekh Ahmad 
al-Mutamakkin untuk dijadikan istri. Dan samapai sekarang  bekas 
kediaman H. Syamsuddin masih ada, yakni terletak di sebelah 
utara Perguruan Islam Mathali’ul Falah mengarah ke Timur, 
sedangkan makamnya terletak di sebelah barat makam Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin di Desa Kajen atau di selatan telaga yang 
dikenal blumbang (kolam) oleh masyarakat setempat. Di Desa 
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yang terakhir inilah, dapat ditemukan beberapa peninggalan dan 
keturunannya. 
2) Peninggalan di Desa Kajen  
Di tengah Desa Kajen ke arah Timur 50 meter dari 
makamnya, terdapat sebuah masjid peninggalan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin yang berpola seperti masjid Demak. Masjid ini juga 
sudah dipugar beberapa  kali, tetapi masih terlihat keasliannya, 
yaitu dua tiang yang berada di bagian paling depan yang disebut 
Saka Nganten dan dua buah pintu yang terletak di sebuah utara dan 
selatan. Di dalam masjid mempunyai kandungan filosofi dan 
sufistik yang tinggi. 
Mimbar yang terbuat dari kayu  jati yang dipahat rapi itu 
diyakini masyarakat adalah buah karyanya sendiri. Mimbar ini 
diyakini  dengan pahatan kepala naga yang berjumlah dua ekor di 
bagian depan, di dua sisi samping pahatan gambar gajah, senjata 
cakra, burung dan  teratai. Pada bagian dalam atas terdapat gambar 
pahatan dua ekor burung yang mematuk bulan sabit. Mimbar 
tersebut sarat dengan motif-motif yang tinggi nilai seninya. Banyak 
penafsiran yang berkembang atas beberapa perlambang (simbol) 
yang terdapat di mimbar tersebut. Salah satunya adalah bulan sabit 
yang dipatuk burung bangau (kuntul). Simbolisasi ini dimaknai 
sebagai suatu semangat dan doa bagi keturunannya (tidak hanya 
keturunan biologis, karena yang paling penting terutama bagi 
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mereka yang melanjutkan perjuangannya) akan sanggup menggapai 
cita-cita mulia. Selain itu juga terdapat ukiran bunga yang 
berkembang dari tunas sampai mekar. 
Menurut husein Jabar, lambang-lambang tersebut 
mengandung arti bahwa orang Kajen harus berani berlapar-lapar 
seperti ular naga, agar dia dapat mencapai tujuan tertinggi yaitu 
meraih bulan seperti gambar burung mematuk bulan. Gambar 
samping itu gajah, cakra dan taman dengan tertai dan burung 
menggambarkan orang Kajen harus dapat memerangi hawa nafsu 
yang berupa kemewahan duniawi. Banyak penafsiran yang 
berkembang, tetapi yang menarik adalah ada keyakinan dari 
masyarakat atas penafsirannya itu, bahwa siapapun dan 
bagaimanapun keadaan keturunannya, insyaAllah diberikan 
khusnul  khotimah, sebagaimana terdapat dalam papan bersurat 
“Sing Penditku ngusap embunku” (yang termasuk keturunanku,  
akan mengusap jidatku). 
Sedangkan di Mihrab masjid Kajen diyakini terdapat ular 
naganya Aji Saka (tokoh legenda sejarah masuknya Islam di tanah 
Jawa yang dianggap peletak penanggalan  tahun saka). Pada bagian 
tengah kaligrafi di Mihrab ada tulisan-tulisan arab dan lukisan 
perahu, enam pohon kelapa dan masing-masing pohon memiliki 
lima buah tangkai daun (blarak). Di samping itu terdapat kata-kata 
“Sang Pandita Kuwi Ngawang Bawana”. Dugaan Ahmad Syafi’i 
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Mufid, kata-kata ini adalah candrasangkala, tanda tahun berdirinya 
Masjid Kajen. Candrasangkala itu bertahun 1107 H, yang 
didasarkan atas kata-kata sang pandita=7, Ngawang=10, dan 
Bawana=1. Bila disesuaikan dengan perhitungan masehi bersamaan 
dengan 1695. Hal ini juga diperkuat dengan kitab Asyrul 
Muwahiddin yang ditulis pada hari Rabu Kliwon tanggal sembilan 
bulan Rabi’ul Akhir dan dilanjutkan dengan kata-kata, pertanda 
wongkang darbe primbon iki (....tidak terbaca...) ing Kajen. 
Ngalamat titinane patine mbah Saman ing dinten Isnain Kiwon 
tanggal pitulikur wulan Syawal tahun Zay. Artinya tanda orang 
yang memiliki kitab ini...di Kajen. Alamat tandanya meninggalnya 
Mbah Saman pada senin Kliwon, 27 Syawal tahun Zay. 
Berdasarkan ilmu falak, tahun dan tanggal yang dimaksud pada 
senin Kliwon, 27 Syawal 1110 H, bertepatan dengan 27 april 1699 
M. 
3). Peninggalan di Bulimanis Lor  
Sumur di Bulumanis Lor
81
, yang diyakini airnya tetap 
tawar meski hanya berjarak 1 km dari laut. Air sumur tersebut 
diyakini bermanfaat untuk pemandian yang dapat dinikmati 
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 Bulumanis Lor adalah sebuah Desa di Kecamatan margoyo, Kabupaten Pati yang 
terdapat sebuah sumur peninggalan Syekh Ahmad Al-Mutamakkin. Menurut warga sekitar yang 
bertempat tinggal di dekat sumur tersebut, sumur peinggalan Syekh Ahmad Al-Mutamkkin ini 
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dapat membantu terkabulnya keinginan orang yang mandi dengan air sumur melalui bantuan 
Syekh Ahmad Al-Mutamakkin yang mendo’akan kepada Allah SWT. (Wawancara dengan salah 
satu warga Desa Bulumanis Lor yang bertempat tinggal di dekat sumur Syekh Ahmad Al-
Mutamakkin) 
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banyak orang, seperti ada yang mandi dengan tujuan  mengobati 
kerinduan terhadap Syekh Ahmad al-Mutamakkin karena 
kegelisahan setelah mengingat beliau. Setidaknya, setelah mandi 
di sumur tersebut sebelum terganggu pencemarannya, tubuh 
menjadi bersih dan kuman terlepas setelah disiram  air sumur. 
Bahkan diyakini segala penyakit dapat dibersihkan dengan 
menggunakan air sumur ini, namun kesembuhan tetap akan 
kembali kepada Allah Jallaluhu. Beliau juga mewariskan masjid  
yang serupa seperti Masjid Agung Demak, dengan beberapa 
ornamen simbolis di dalamnya. Di masjid ini juga terdapat 
mimbar yang diyakini buah tangan Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
sendiri. Dan masih banyak lagi peninggalan Syekh Mutamakkin 
yang lainnya. 
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BAB III 
PAHAM WAHDATUL WUJUD 
 
Dunia tasawwuf dikenal banyak memiliki konsep tentang al-Wadat 
(kesatuan), seperti Wahdad al-Wujud, Wahdad al-Adyan, Wahdad al-Syuhud, dan 
Wahdad al-Ummah.
 1
 Konsep ini diperkirakan berawal dari penjabaran formulasi 
kalimat tauhid La Ilaha Illaallah, yang mempunyai implikasi sangat dalam bagi 
kehidupan umat Islam,
 2
 sebab kalimat ini merangkum secara universal bagaimana 
seharusnya manusia hidup memandang diri, manusia dan alam dalam kaitannya 
dengan yang mutlak (Tuhan). Segala sesuatu dipandang wujud dari karya Tuhan 
dan fenomena kebesaran-Nya. Bagi seorang sifi tidak apa-apa dan tidak mencintai 
apapun kecuali Dia. Para sufi bukan memandang dirinya dan manusia pada 
umumnya hanya semata-mata sebagai hamba Allah. 
Berbicara  tentang konsep Yang Satu (al-wahid) dan yang banyak (al-
katsir), kalangan sufi memulainya dari konsep Wahdatul Wujud (kesatuan wujud), 
dasar filosofis dalam memahami Tuhan dalam hubungan dengan Alam, karena 
Tuhan tidak bisa dipahami kecuali dengan memadukan dua sifat yang berlawanan 
pada-Nya. Bahwa wujud hakiki adalah satu, yakni Tuhan al-haqq. Meski wujud-
Nya hanya satu, Tuhan menampakkan diri-Nya (tajalli) dalam banyak bentuk 
yang tidak terbatas pada alam. Wahdatul Wujud adalah pendekatan sufi dalam 
                                                          
1
Ki Reksa Bawana, Ketika Tuhan Bersatu Dikri Makna Spriritualiatas Menurut Syekh siti 
Jenar, h. 38. 
2
 Rivay Siregar, Tasawuf dari sufisme klasik ke Neo-Sufisme, (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada,1999), h.2 
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mengekspresikan tauhid, bagi penganutnya, istilah ini adalah sinonim dengan 
tauhid yang paling tinggi.
3
 
A.  Penjabaran Wahdatul  Wujud 
1. Pengertian Wahdatul  Wujud 
Sebelum membicarakan doktrin Wahdatul Wujud, penting untuk 
memperjelas terlebih dahulu apa yang dimaksud dengan kata Wujud 
(being, al-wujud), dan perkataan “Tuhan adalah wujud mutlak”. (Allah 
huwa al-wujud al-haqq). Secara etimologi (bahasa), kata Wahdatul Wujud 
merupakan ungkapan yang terdiri dari dua kata yakni Wahdad dan al-
Wujud.
4
 Wahdad artinya tunggal atau kesatuan, sedangkan Wujud artinya 
ada, atau eksistensi.
5
 
Secara terminology (istilah) Wahdatul Wujud berarti kesatuan 
eksistensi. Tema sentral pembicaraan Wahdatul Wujud adalah mengenai 
bersatunya Tuhan dengan alam atau dengan kata lain Tuhan meliputi alam, 
dengan demikian pengertian secara radix, kata Wahdatul Wujud berati 
paham yang cenderung menyamakan alam dengan alam semesta, paham 
ini mengakui tidak ada perbedaan antara Tuhan dengan makhluk, kalaupun 
ada maka hanya pada keyakinan bahwa Tuhan itu adalah totalitas, 
sedangkan makhluk adalah bagian dari totalitas tersebut, dan Tuhan (Allah 
SWT) menampakkan diri pada apa saja yang ada di alam semesta, 
                                                          
3
 Kautsar Azhari Noer, Ibnu Arabi Wahdat al-Wujud Dalam Perdebatan, 
(Jakarta:Paramadina,1995), h.40. 
4
 Fathimah Usman, Wahdat Al-Adyan;Dialog Pluralism Agama,(Yogyakarta:Lkis, 2002), 
h.16. 
5
 Azyumardi Azra dkk, Ensiklopedi tasawwuf: III, (Bandung: Angkasa, 2008), cet.I, 
h.1437. 
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semuanya adalah penjelmaan-Nya, tidak ada sesuatu apapun di alam ini 
kecuali Dia.
6
 
Kata Wujud, bentuk masdar dari wajada atau wujida, yang berasal 
dari akar w j d, tidak terdapat dalam al-Qur’an bertuk masdar dari akar 
yang sama, yang terdapat dalam  al-Qur’an adalah wujd (Q.S. 65:6), 
adapun bentuk fi’il dari akar yang sama banyak terdapat dalam al-Qur’an 
(Q.S. 3:37, 18:86, 27:23, 93:7, 4:43, 18:69 dan 7:157). Kata Wujud 
mempunyai pengertian objektif dan juga subjektif.  
Dalam pengertian obyektif, kata Wujūd adalah masdar dari kata 
wujida: ditemukan, biasanya diartikan dalam bahasa Inggris dengan being 
atau existence. Sedang dalam pengertian subyektifnya , kata Wujūd adalah 
masdar dari kata wajada, yang berarti menemukan, dan diterjemahkan 
dalam bahasa Inggris dengan finding.
7
 
Istialah Wujud yang biasanya diterjemahkan sebagai keberadaan, 
eksistensi, pada dasarnya berarti menemukan, ditemukan, dengan 
demikian lebih dinamis daripada eksistensi biasa. Maka Wahdatul  Wujud 
bukan sekedar kesatuan keberadaan, tetapi juga kesatuan eksistensialisasi 
dan persepsi tindakan itu, istilah ini terkadang menjadi sinonim semua 
Syuhud (perenungan, penyaksian).
8
 Ada dua pengertian berbeda yang 
mendasar dalam memahami istilah Wujud: (1) Wujud sebagai suatu 
konsep;  ide tentang Wujud eksistensi (Wujud bil ma’na al-masdari), dan 
                                                          
6
  Azyumardi Azra dkk, Ensiklopedi tasawwuf: III, h.1438. 
7
Kautsar Azhari Noer, Ibn Al-‘Arabi: Wahdad al-Wujud dalam Perdebatan, (Jakarta: 
Paramadina. 1995), cet 1, h. 43. 
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78 
 
 
 
(2) Wujud yang berarti bisa mempunyai Wujud yakni yang ada (exist) atau 
yang hidup (subsist) (Wujud bil ma’na maujud).9 
Kata Wujūd dalam sistem Ibnu Arabi digunakan untuk menyebut 
wujud Tuhan, yaitu satu-satunya wujud adalah wujud Tuhan dan tidak ada 
wujud selain wujud-Nya yang berarti apapun selain Tuhan tidak 
mempunyai wujud, akan tetapi pada waktu yang lain Ibnu Arabī juga 
menggunakan kata “wujud” untuk menunjuk pada selain Tuhan. Tetapi Ia 
menggunakanya dalam pengertian metaforis (majāz) untuk 
mempertahankan bahwa wujud hanya milik Tuhan, sedangkan wujud yang 
ada pada alam hakikatnya adalah wujud-Nya yang dipinjamkan 
kepadanya. Seperti halnya cahaya hanya milik matahari, tetapi cahaya itu 
dipinjamkan kepada penghuni bumi. Hubungan antara Tuhan dengan alam 
sering digambarkan seperti hubungan antara cahaya dan kegelapan.
10
 
Menurut Ibnu Arabi, wujud semua yang ada ini hanya satu dan 
wujud makhluk pada hakikatnya adalah wujud khaliq pula.
11
 Tidak ada 
perbedaan antar keduanya (khaliq dan makhluk) dari segi hakikat. Adapun 
kalau ada yang mengira bahwa antara wujud khaliq dan makhluk ada 
perbedaan, hal itu dilihat dari sudut pandang pancaindra lahir dan akal 
yang terbatas kemampuannya dalam menangkap hakikat apa yang ada 
pada Dzat-Nya dari kesatuan dzatiah yang segala sesuatu berhimpun pada-
                                                          
9
A.E. Afifi, Filsafat Mistis Ibn`Arabī, (Terj:Sjahrir Mawi, NandiRahman, Jakarta:Gaya 
Media Pratama, 1989), h.13. 
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 Kautsar Azhari Noer, Ibn`Arabi Wahdat al-Wujud Dalam Perdebatan), h. 43. 
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Nya. Hal ini tersimpul dalam ucapan Ibnu Arabi“Maha Suci Dzat yang 
menciptakan segala sesuatu, dan Dia adalah segala sesuatu itu sendiri”.12 
Ungkapan terkenal para penganut kesatuan wujud, lewat Ibnu 
Arabi diatas, timbul karena tidak bisa menerima pendapat tentang 
penciptaan dan suatu ketiadaan. Dengan kata lain mereka menolak 
kepercayaan bahwa pada suatu masa, alam mengada dari ketiadaan. Inilah 
persoalan bagi kaum sufi yang tidak menganut paham kesatuan wujud 
terkenal sebagai “masalah penciptaan alam”.13 
Menurut Ibnu Arabi, wujud alam pada hakikatnya adalah wujud 
Allah. Allah adalah hakikat alam. Tidak ada perbedaan antara wujud yang 
qadim yang disebut khaliq dan wujud yang baru yang disebut makhluk. 
Tidak ada perbedaan antara ‘abid (menyembah) dengan ma’bud (yang 
disembah). Bahkan, antara yang menyembah dan yang disembah adalah 
satu. Perbedaan itu hanya pada rupa dan ragam dari hakikat yang satu.
14
 
Untuk pernyataan tersebut, Ibnu Arabi mengemukakannya melalui 
syairnya: 
“Hamba adalah Tuhan dan Tuhan adalah hamba 
Demi syu’ur (perasaan) ku, siapakah yang mutlak? 
Jika engkau katakan hamba, padahal dia (pada hakikatnya) Tuhan 
juga Atau engkau katakan Tuhan, lalu siapa yang dibebani 
taklit?”15 
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 Rosihon Anwar, Akhlak Tasawuf (Bandung: Puataka Setia,2010), h. 280. 
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 Ibid., h. 282 
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Dalam paham Wahdatu Wujud, nasut yanga ada dalan hulul diubah 
Ibnu Arabi menjadi Khalq (makhluk) dan lahut haq (Tuhan). Khalq dan 
haq adalah dua aspek bagi sestiap sesuatu.
16
 Aspek yang sebelah luar 
disebut Khalq dan yang sebelah dalam disebut haq. Kata-kata Khalq dan 
haq meruapakan sinonim dari al-‘ard dan al-jauhar, dan al-dzahir dan al-
batin.
17
 
Menurut paham ini tiap-tiap yang ada mempunyai dua aspek. 
Aspek luar yang merupakan ‘ard dan khalq yang mempunyai sifat-sifat 
kemahklukan; dan aspek dalam yang merupakan jauhar dan haq yang 
mempunyai sifat ketuhanan. Dengan kata lain dalam tiap-tiap yang 
berwujud itu terdapat sifat ketuhanan atau haq dan sifat kemakhlukan atau 
khalq.
18
 
Dalam  teorinya tentang wujud, Ibnu Arabi mempercayai 
terjadinya emanasi, yaitu Allah menampakkan segala sesuatu dari wujud 
ilmu menjadi wujud materi. Ibnu Arabi menginterpretasikan wujud segala 
wujud yang ada sebagai teofani abadi yang tetap berlangsung dan 
tertampaknya yang Mahabesar disetiap saat dalam bentuk-bentuk yang 
terhitung bilangannya.
19
 
Paham kesatuan kesatuan wujud Ibnu Arabi telah membuat 
mustahil mengatakan hal yang mungkin sebagai kebaikan dan hal yang 
wajib. Yang dimaksud dengan hal yang mungkin adalah hal yang ada, 
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 Oom Mukarromah “Ittihat, Hulul dan wahdat Al-Wujud, dalam Jurnal Tazkiya, Vol. 
16, No. 1 (Januari-Juni 2015),  h. 139. 
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 Rosihon Anwar, Akhlaq Tasawuf, h. 282. 
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 Yulya Sari, Konsep wahdatul Wujud dalam Pemikiran Hamzah Fansuri, h. 36. 
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baru dan selalu berubah. Jika  hal itu dipandang dari dirinya sendiri, maka 
sebelumya justru hal itu tidak ada (hal yang mungkin ialah hal yang 
diadakan oleh hal yang lain serta padanya pun tergambarkan ada dan 
tiada), sekalipun hal itu dikatakan hal yang tetap (ciptaan yang 
mungkin).
20
 
Sebab hal yang tetap itu sendiri diperlukan, dalam pengertian hal 
itu diadakan sekuat tenaga serta tidak boleh tidak memang harus benar-
benar diadakan. Dan ini oleh para filosof disebut sebagai hal yang wajib 
adanya oleh hal yang lain” (hal yang wajib adanya oleh hal yang lain 
terletak di antara yang mugkin dari yang wajib), dimana keberadaannya 
perlu dengan yang lainnya.
21
 
Dengan demikian, menurut Ibnu Arabi terdapat dua peringkat, 
yaitu hal yang perlu dan hal yang tidak perlu. Dalam hal ini Ibnu Arabi 
seiring dengan logika alirannya. Menurutnya, seandainya alam merupakan 
hal yang mungkin, maka hal ini bermakna bahwa alam mengada pada 
suatu masa serta ia (alam) bukan yang mengadakannya. Ini bertentangan 
dengan pernyataan alirannya, yang mengatakan bahwa dalam 
kenyataannya wujud menjadi satu dan menjadi banyak hanya karena 
ilusif.
22
 Mengenai masalah ini Ibnu Arabi berkata: “Lalu yang rahasia itu 
di atas hal ini, dalam persoalan ini ialah hal-hal yang mungkin bagi-Nya 
dalam diri hal-hal itu sendiri
23
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  Yulya Sari, Konsep wahdatul Wujud dalam Pemikiran Hamzah Fansuri, h. 141. 
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Menurut Ibnu Arabi, realitas wujud itu hakikatnya tunggal. 
Sedangkan pembedaan antara dzat dan hal yang mungkin hanyalah 
sekedar pembelaan relatif, sementara pembedaan hakiki yang dilakukan 
terhadap keduanya, adalah akibat pembedaan yang dilakukan oleh akal 
budi, Padahal akal budi itu terbatas. Ringkasnya, Ibnu Arabi perpendapat 
bahwa wujud hal yang mungkin adalah wujud Allah semata.
24
  
Sebabagi cahaya ilahi, wujud memiliki karakteristil-karakteristik 
tertentu seperti lazimnya dengan cahaya fisik, yang bersifat tunggal, 
realitas tak terindra, nama semua warna, bentuk dan objek dapat dialami. 
Seperti cahaya, hanya ketika berbaur dengan kegelapan saja cahaya dapat 
dilihat. Cahaya murni yang tidak bercampur, seperti halnya cahaya 
matahari yang akan segera membutakan mata apabila dipandangi tanpa 
selimut atmosfir. Demikian halnya wujud tidaklah dapat diindera dalam 
dirinya sendiri tetapi tiada sesuatu pun yang dapat dilihat tanpa wujud. 
Atau katakanlah manusia tidak melihat hal lain kecuali wujud, yang 
menjadi bersinar dan kasat mata karena selubung yang dibuat oleh sesuatu. 
Sedangkan sebagai sebuah substansi, istilah wujud digunakan sebagai 
stenografi untuk merujuk pada kseseluruhan kosmos, kepada segala 
sesuatu yang jelas.
25
 
Sementara beraneka dan jamaknya hal yang ada, tidak lain 
hanyalah hasil indra-indra lahiriyah serta akal budi manusia yang terbatas, 
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 Muhammad Alfan. Filsafat Etika Islam, h. 132. 
25Zakaria, “Wahdatul Wujud Sebagai Implementasi Dari Konsep Cinta Dalam Tasawuf 
Jallauddin Rumu”, (Skripsi S1 Fakultas Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2017), h. 
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yang tidak mampu memahami ketunggalan dzat segala sesuatu. Jelasnya, 
pada substansinya dan esensinya itu hanya tunggal, yang menjadi jamak 
dalam sifat dan namanya bilangan dengannya kecuali hanya karena 
wawasan, ikatan dan tambahan. Karena itu, jika dipandang dan aspek 
esensinya, maka hal itu adalah Yang Maha Benar. Sementara jika 
dipandang dari aspek sifat-sifatnya maka hal itu adalah makhluk.
26
 
Pada tingkatan tertinggi wujud adalah realitas Tuhan yang absolut 
dan tak terbatas yakni Wajib al-Wujud. Dalam pengertian ini wujud 
menandakan esensi Tuhan atau hakikat satu-satunya realitas yang nyata 
disetiap sisi. Sedangakan pada tingkatan terbawah, wujud merupakan 
substansi yang meliputi segala sesuatu selain Tuhan, dalam pengertian ini 
wujud menunjuk pada keseluruhan cosmos, kepada segala sesuatu yang 
eksis, karena wujud juga dapat digunakan untuk merujuk pada eksistensi 
setiap dan segala sesuatu yang ditemukan dalam jagat raya ini.
27
 
Harun Nasution lebih lanjut menjelaskan paham ini dengan 
mengatakan, bahwa dalam paham Wahdatul Wujud, nasut yang ada dalam 
hulul diubah menjadi khalq (makhluk) dan lahut menjadi haqq (Tuhan).
28
 
Khaqq dan haqq adalah dua aspek bagian sesuatu. Aspek yang sebelah 
luar disebut khalaq dan aspek yang sebelah dalam disebut haqq. Kata-kata 
khalq dan haqq ini merupakan padanan kata al-‘arad (accident) dan al-
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jauhar (substance) dan al-zahir (lahir-luar-tampak) dan al-bathin (dalam, 
tidak tampak).
29
 
Berdasarkan uraian diatas, maka dapat  ditarik pengertian bahwa 
Wahdatul Wujud secara umum adalah paham yang membicarakan tentang 
kesatuan keberadaan (wujud) Tuhan dalam kaitannya dengan makhluk 
selaku pencipta. 
2. Sejarah Wahdatul Wujud 
Dokrin tentang Wahdatul Wujud selalu dihubungkan dengan Ibnu 
Arabi karena Ia dianggap sebagai pendirinya. Meskipun doktrin Wahdatul 
Wujud dihubungkan dengan aliran  Ibnu Arabi , dokrin yang kira-kira 
sama atau senada dengannya telah diajarkan oleh  beberapa sufi jauh 
sebelum Ibnu Arabi. Adapun Ibnu Arabi sendiri tidak pernah 
menggunakan istilah Wahdatul Wujud, dianggap sebagai pendiri Wahdatu 
Wujud dikarenakan ajaran-ajarannya yang mengandung teori ide tentang 
Wahdatul Wujud. Jauh sebelum perkembangan mistisime Islam 
(tasawwuf), para filosof klasik sudah terlebih dahulu membicarakan 
tentang yang satu, Wahdatul Wujud (Tuhan), pluralitas maupun dualisme 
hubungan antara Tuhan dengan alam.
30
  
Kendati demikian, dalam wacana-wacana sufisme yang Ibnu Arabi 
gulirkan, tema sentralnya adalah mengenai relasi sakral sekaligus unik 
menganai Tuhan dan alam semesta, terutama manusia.
31
 Menurut Al-Kindi 
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(w.873 M), Tuhan hanya satu, dan tak ada yang serupa denga Tuhan. 
Tuhan Maha Esa, selain dari Tuhan semuanya mengandung arti banyak. 
Tuhan adalah wujud yang sempurna dan tidak didahului wujud lain. 
Wujud-Nya tidak  berakhir, sedangkan wujud lainnya disebabkan wujud-
Nya. 
Hakikat Tuhan adalah wujud yang benar (al-Haqq) adalah satu-
satunya, sebab bukan yang asalnya tidak ada kemudian menjadi ada. Ia 
selalu mustahil tidak ada, ia selalu ada dan akan selalu ada. Oleh 
karenanya Tuhan adalah wujud sempurna yang tidak didahului oleh wujud 
lain, tidak berakhir wujud-Nya dan tidak ada wujud kecuali dengan-Nya. 
Ibnu Sina (w.1027 M), dalam filsafat wujud-nya, segala yang ada ia bagi 
pada tiga tingkatan sebagai berikut: 
1) Wahdatul Wujud, esensi yang mesti mempunyai wujud. Disini esensi 
tidak bisa dipisahkan dari wujud, keduanya adalah sama satu dan satu. 
Esensi ini tidak dimualai dari  tidak ada, kemudian berwujud, tetapi Ia 
wajib dan meski berwujud selama-lamanya. Lebih lanjut Ibnu Sina 
membagi wajib al-wujud ke dalam wajib al-wujud bi dzati dan wajib 
al-wujud bi ghairihi. Katagori yang pertama ialah yang wujud-Nya 
dengan sebab dzat-Nya semata, mustahil jika diandaikan tidak ada. 
Katagori yang kedua ialah yang terkait dengan sebab adanya sesuatu 
yang lain di luar dzat-nya. 
2) Mumkin al-Wujud, esensi yang boleh mempunyai wujud dan boleh 
pula tidak berwujud. Dengan kata lain, jika ia diandaiakan tidak ada 
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atau diandaikan ada, maka ia tidaklah mustahil, yakni boleh ada dan 
boleh tidak ada. Mumkin al-Wujud jika dilihat dari segi esensinya, 
tidak harus ada dan tidak harus tidak ada, karenanya ia disebut dengan 
mumkin al-wujud bi dzati dan wajib al-wujud bi ghairihi. Jenis 
mumkin mencakup semua yang ada, selain Allah. 
3) Mumtani’al-Wujud, esensi yang tidak dapat mempunyai wujud, seperti 
adanya sekarang ini juga kosmos lain selain kosmos yang ada ini.  
Hanya Tuhan saja yang mempunyai wujud tunggal, secara mutlak, 
sedangkan segala sesuatu yang lain memiliki kodrat yang mendua. Tuhan 
sebagai sebab pertama, Ia materi, Esa, dan Tunggal dalam segala hal. Ia 
tidak memilki genus dan deferensia, dua unsur wajib dari sebuah definisi, 
oleh karena itu tidak ada definisi baginya, yang ada hanya nama. Bersifat 
imateriil, ia murni baik, karena hanya dalam materilah sumber segala 
kekurangan, terletak kejahatan (keburukan). Tuhan adalah keindahan yang 
dicintai dan pecinta, yang disenangi dan yang menyenangi, Ia adalah 
keindahan tertinggi karena tidak ada keindahan yang lebih tinggi dari pada 
menjadi intelek murni, jauh dari segala kekurangan. Adanya segala 
makhluk, dapat dibenarkan pendapatnya sebagai bukti tentang adanya 
Tuhan. Tuhan adalah sebab yang efisien dari alam, tidak  di dahului oleh 
waktu. Dengan kata lain, hubungan antara sebab dan akibat dan dari 
manapun sebab itu, datangnya akan sampai kepada Allah sebagai sebab, 
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bertindak dalam alam yang bergerak terus-menerus dalam wujud-Nya 
yang ada, sebagai sebab dirinya sendiri atau dibutuhkan oleh yang lain.
32
 
Pada perkembangan mistisisme Islam yakni pada abad ke-7, yaitu 
munculnya susi-sufi yang mengabdikan diri mereka bagi kesucian hidup 
(wara’), ketekunan beribadah (khusyu’) dan perenungan (fikr) terhadap 
keadaan manusia dan hubungannya dengan Tuhan-Nya, mereka menjauhi 
kemegahan duniawi, semisal Hasan Al-Bashri dengan konsepnya Khauf 
dan Raja’, dan salah satu tokoh ascetic perempuan yang tak terlupakan 
sampai hari ini yaitu Rabi’ah Al-‘Adawiyah, dialah yang pertama kalinya 
yang memperkenalkan konsep tentang cinta Illahi sebagai sendi utama 
bagi kehidupan keagamaan, suatu ketika ia ditanya tentang apakah dia 
mencintai Tuhan atau membenci setan, Rabiah-pun menjawab “cintaku 
kepada Tuhan telah memenuhi segenap hatiku, sehingga tak tersisa lagi 
ruang untuk mencintai atau membenci selain-Nya.
33
 
Pada abad berikutnya, pusat gerakan mistis ini berpindah ke 
Baghdad dan beberapa figur terkemuka pada awal sejarah sufisme, 
diantaranya yaitu Al-Muhasibi, Ibnu Dunya, Ma’ruf Al-Karkhi dan Abu 
Qasim Al-Junaidi. Mistisisme Al-Muhasibi didasarkan pada dua pilar yaitu 
menghisab diri sendiri (muhasabah) dan kesedihan menanggung derita dan 
musibah demi Tuhan, kekasih utamanya. Ujian keimanan yang sejati 
menurutnya yaitu kerelaan untuk mati dan ketabahan (shabr) menanggung 
penderitaan yang sangat menderita, Al-Junaidi (murid Al-Muhasibi), Al-
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Saqati dan Abu Hafs Al-Haddad sangat berpengaruh dalam 
perkembanagan mistisisme Islam, pemikiran Al-Muhasibi ditandai oleh 
rasa yang tinggi akan transendensi dan keesaan Tuhan, esensi kehidupan 
manusia adalah keinsafan hamba atas jarak yang terbentang antara Tuhan 
dan dirinya, ia menyebut sekaligus sebagai pengakuan atas keesaan Tuhan  
(tauhid).
34
 
Ma’ruf Al-Karkhi, seorang sufi terkenal di Bahgdad yang hidup 
empat abad sebelum Ibnu Arabi, dianggap pertama kali yang 
mengungkapkan syahadat dengan kata-kata “tiada sesuatupun dalam 
wujud kecuali Allah”, Abu al-Abbas Qassab (abad ke 4/10) 
mengungkapkan kata-kata yang senada “tiada sesuatupun dalam dua 
kecuali Tuhanku, segala sesuatu yang ada (maujudat) segala sesuatu selain 
wujud-Nya adalah tiada (ma’dum)”. Sedangkan al-Quwani menggunakan 
istilah Wahdatul Wujud untuk menunjukkan bahwa keesaan Tuhan, dan 
tidak mencegah keanekaan penampakannya. Meskipun Esa dalam Dzat-
Nya atau dalam hubungannya dengan tanzih-Nya, wujud adalah banyak 
dalam penampakannya atau dalam hubungannya dalam tasybih-nya.
35
 
Sufi selain Ibnu Arabi yang kurang mengemukakan pertanyaan-
pernyataan yang dianggap mengandung dokrin Wahdatul Wujud ialah Abu 
Hamid Al-Ghazali (w.505 H/1111 M), dalam salah satu karyanya ia 
berkata “sesuatu yang maujud dengan sebenar-benarnya adalah Allah 
SWT, sebagaimana cahaya yang sebenar-benarnya adalah Allah SWT” 
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“tidak ada wujud kecuali Allah dan wajah-Nya, dengan itu pula segala 
sesuatu binasa kecualai wajah-Nya secara azali dan abadi”. 
Tokoh yang berperan dalam mempopulerkan istilah Wahdatul 
Wujud adalah Taqi al-Din Taimiyah (w.728 H/1328 M), ia adalah 
pengecam keras Ibnu Arabi dan para pengikutnya. Pengertian Wahdatul 
Wujud menurut Ibnu Taimiyah adalah penyamaan Tuhan dengan alam, 
perbedaan dengan Ibnu Arabi ialah bahwa dia tidak melihat aspek tanzih 
dalam ajaran yang sama, dia hanya melihat dari sisi tasybih dalam ajaran 
Ibnu Arabi. Padahal kedua aspek (tanzih dan tasybih) ini berpadu menjadi 
satu dalam ajaran Ibnu Arabi. 
Melalui sufi dari Gujarat, India, Muhammad Ibnu Fadl Allah al-
Burhampuri (w. 1029), ajaran tasawuf Ibnu Arabi meyebar di Asia 
Selatan. Di sini, tasawuf Ibnu Arabi diulas dan diperkenalkan oleh 
sejumlah ulama sufi seperti Hamzah Fansuri, Syams al-Din al-Sumatrani 
Abl al-Shamad al-Falimbani, Dawud al-Fathi, Muhammad Nafis al-
Banjari dan yang lainnya. Dalam studi modern Barat, doktrin ini lebih 
dikenal dengan istilah panteisme, monism, monism panteistik, dimana 
dalam dunia kejawen istilah Wahdatul Wujud mempunayi arti yang sama 
dengan Manunggaling Kawulo Gusti (bersatunya hamba dengan Tuhan), 
Pamoring Kawula Gusti, Jumbuhing Kawula Gusti (dalam bahasa Jawa) 
90 
 
 
 
mempunyai arti yang sama yakni kesatuan eksistensi (bersatunya antara 
Tuhan  dengan hamba)
36
 
Ajaran Wahdatul Wujud atau Wujudiyyat secara esensial telah 
berkembang jauh sebelum munculnya Ibnu Arabi. Diantara sufi sebelum 
Ibnu Arabi yang dapat dianggap mengemukakan doktrin Wahdatul Wujud 
yaitu Ma’ruf al-Kharki (815 M/200). Abu al-Abbas Qassab (Abad ke-10 
M/4 H), Imam al-Ghazali (1111). Ahmad al-Ghazali (1123 M), ‘Ayn al-
Qudlat al-Hamadani dan lain-lain. Jalal al-Din al-Rumi (1273) sebenarnya 
juga mengemukakan ajaran wujudiyyat awalaupun namanya jarang 
dihubungkan dengan ajaran tersebut.
37
 
Menurut Hamka, Ibnu Arabi dapat disebut sebagai orang yang 
telah sampai pada puncak Wahdatul Wujud, dia telah menegakkan 
pahamnya dengan berdasarkan perenungan  berpikir, filsafat dan zauq 
tasawuf. Ia menyajikan pelajaran tasawufnya dengan bahasa yang agak 
berbelit-belit dengan tujuan untuk menghindari tuduhan, fitnah, dan 
ancaman kaum awam.
38
 Gagasan Ibnu Arabi menurut Scimmel tersebar ke 
seluruh duania Islam, terutama wilayah-wilayah yang berbahasa Persia 
dan Turki.
39
 
Sadr al-Din al-Qunawi meneruskan gagasan Ibnu Arabi. 
Dikemudian  hari Yunus Emre, seorang penyair Turki menghasilkan sajak 
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 Abdul Hadi, Tasawuf yang tertindas, Kajian Hermeneutik terhadap karya-karya 
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mistik sejati. Di India tariqat-tariqat memperoleh tempat berpijak yang 
kokoh dan nama-nama seperti Mu’in al-Din Chisti, Bha’u al-Din Zakariya 
Multani, Farid Ganj Shakar, Nizamuddin Awliya, Fakhruddin Iraqi, serta 
beberapa nama lain yang menggambarkan keagungan abad ke-13. 
Beberapa tariqat di Mesir bermunculan, dari Badawiyyah sampai 
Shadzaliyyah. 
Aktifitas Ibnu Arabi dan pengikut-pengikutnya memberikan 
mereka kerangka untuk meletakkan gagasan utama. Namun doktrin 
Wahdatul Wujud yang diajarkan Ibnu Arabi selain mendapatkan simpati 
dari banyak orang dan penguasa, juga mendapat kecaman dari para ulama 
ortodoks. Sepeninggalan beliau kontroversi itu terus berlanjut. Diantara 
para ulama yang menentang paham Wahdatul Wujud adalah Ibnu 
Taymiyah (750 H/1350 M), al-Taflazami (791 H/1389 M) dan Ibrahim al-
Baqa’I (885 H/1480 M), Ibnu Arabi berkeyakinan wujud hanya satu, 
wujud adalah  Allah, wujud makhluk  adalah wujud Khalik dan segala 
sesuatu adalah perwujudan-Nya. Ia menuduh Ibnu Arabi sebagai zindik 
dan kafir. 
Tokoh yang paling besar perannya dalam mempopulerkan istilah 
Wahdatul Wujud ialah Taqi al-Din. Ibnu Taymiah mempengaruhi alam 
pikiran beberapa ulama anti wujudiyyah di India yang mencapai 
puncaknya pada Syekh Ahmad Sirhindi (1563-1605), seorang sufi aliran 
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Naqsyabandiyah.
40
 Sirhindi menyerang paham Wahdatul Wujud dengan 
tajam sambil memperkenalkan Wahdat al-Syuhud yang dianggapnya lebih 
benar dibandingkan dengan paham Wujudiyyat. Shirhindi menyatakan 
bahwa doktrin Wahdatul Wujud bertentangan dengan berbagai prisip dasar 
ajaran Islam.
41
 
Pertentangan yang terjadi di India ini dibawa oleh Nuruddin Al-
Raniri ke Aceh pada tahun 1637 M. Dimana pada masa itu sebagai 
penganut Wujudiyyat Aceh telah dipengaruhi oleh paham Martabat Tujuh 
(yang merupakan penyederhanaan ajaran Ibnu Arabi). Syekh Muhammad 
Fadli Allah al-Burhanpuri. Fatwa Nuruddin ar-Raniri dan Syamsuddin 
Sumatrani dihukum oleh pihak penguasa dengan hukuman bunuh dan 
literatur yang mereka miliki dibakar. 
Kecurigaan dari doktrin Wahdatul Wujud juga datang dari ulama 
modernis seperti Muhammad  Abduh (1323 H/1905 M). Muhammad 
Abduh mencela al-Futuhat al-Makkiyah bahwa  karya-karya sejenis ini 
tidak akan dilihat kecuali oleh orang-orang tertentu, karena simbolisme 
dalam karya tersebut akan  membawa kesesatan yang tidak dikenal.
42
 Pada 
November 1975 Ditektur Keguruan Institut al-Azhar di Tonto, Syekh 
Kamal Ahmad Awn menulis surat terbuka dalam sebuah surat kabar yang  
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terbit di Kairo. Surat tersebut berisi tuduhan bid’ah atas ajaran Ibnu Arabi, 
serta menuduhnya membahayakan dan pahamnya tentang Tuhan membuat 
nama-nama itu sebagai entitas yang berbuat secara independen seperti 
dewa-dewa olympus. Karena itu Ahmad Awn memohon penerbitan Al-
Futhul edisi Osman Yahya dilarang.  
Kontroversi Ibnu Arabi di Mesir memutuskan pelarangan 
penerbitan sisa-sisa al-futuhat dan peredaran bukunya yang telah 
diterbitkan. Walaupun akhirnya larangan itu dicabut atas protes dari para 
pembela Ibnu Arabi.
43
 Di Pakistan, kontroversi Wahdatul Wujud dibawa-
bawa oleh Javid Ansari, seorang tokoh jama’at Islam, ke dalam perdebatan 
ilmu pengetahuan di dunia Islam yang dimuat dalam Arabia pada tahun 
1982 dan 1983. 
 Ansari menuduh Prof. Abd as-Salam (pemenang hadiah nobel 
1979 dalam bidang fisika) membawa teori sesat kesatuan wujud melalui 
penelitian ilmiahnya yang diklain menunjukkan adanya kesatuan terdasar 
dalam alam. Dalam studi modern di Barat, doktrin Wahdatul Wujud diberi 
label-label pantheisme, monisme, dan lainnya. Sajana-sarjana Barat 
mempelajari sistem pemikiran Ibnu Arabi sebagaimana pemikiran-
pemikiran Islam lainnya, dalam acuan Barat, yang mereka anggap valid 
untuk semua sistem pemikiran. 
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3. Varian-varian Wahdatul Wujud 
Paham Wahdatul Wujud, yang melahirkan pandangan “hanya ada 
wujud Tuhan” dalam rupa apapun sejatinya adalah berawal dari sebuah 
moment di mana antara makhluk dan Khalik tidak terpisahkan secara 
ontologis, di mana moment tersebut terjadi karena sang sufi telah 
mengalami rasa fana.
44
 Dalam  hal itu, tokoh-tokoh Wahdatul Wujud 
seperti Abu Yazid al-Busthami, al-Hallaj, Ibnu Arabi mempunyai ciri khas 
tersendiri dalam mengilustrasikan pengalaman dan perjalanan mistik 
mereka. 
Tanggapan dan penafsiran tentang Wahdatul Wujud baik dari yang 
sepakat maupun yang menentang jelas tidak sama, mereka mempunyai 
cara sendiri dalam menanggapi dan menafsirkan wahdatul wujud sebagai 
penyatuannya dengan Tuhan. Karena itulah, diskursus kesatuan wujud 
menjadi sangat sentral dalam dunia sufi dan mistisisme. Baik dalam 
pencarian epistimologi maupun ontologis.
45
 
Perbedaan tanggapan dan penafsiran Wahdatul Wujud tidak selalu 
beragam, masih ada sisi yang berbeda satu sama lain sesuai dengan 
pengalamannya masing-masing penggagasnya. Memang perbedaan itu 
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tidak terlalu jauh, karena intinya tetap sama yaitu penyatuan diri dengan 
Tuhan. Akan tetapi sangat signifikan untuk diketahui.  
Dalam perkembangan Wahdatul Wujud setidaknya ada tiga varian 
dilihat dari persamaan dan perbedaannya untuk mewakili beragam 
kemungkinan varian-varian lain yang akan muncul. Diantaranya yaitu: 
1) Ittihat 
Yang dimasud dengan Ittihad adalah suatu tingkatan dalam 
tasawuf di mana seorang sufi telah merasa dirinya bersatu dengan 
Tuhan; suatu tingkatan di mana yang mencintai dan yang dicintai telah 
menjadi satu, sehingga salah satu dari mereka dapat memanggil yang 
satunya lagi dengan katakan: “Hai Aku”.46 
Iitihad adalah salah satu bentuk kesatuan wujud hasil dari 
konstruk pemikiran falsafi. Ittihad  berasal dari kata wahd atau wahdah 
yang artinya adalah satu atau tunggal. Dengan demikian ittihat 
dipandang sebagai penyatuan (bersatunya) alam dengan Tuhan, yang 
menjadi titik mula tumbuh berkembangnya aliran Wahdatul Wujud 
seperti hulul dan Wahdatul Wujud yang dikembangkan oleh Ibnu 
Arabi.
47
 
Ittihat merupakan aliran yang mempunyai pandangan berbeda 
dengan teologi murni (pure theology) pada umumnya, aliran ini 
(ittihat) berpendapat bahwa “aku”nya manusia adalah pencarian dari 
Yang Maha Esa. Menurut Harun Nasution “Ittihat kelihatannya adalah 
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hanya satu tingkat dalam tasawuf dimana seorang sufi telah merasa 
dirinya bersatu dengan Tuhannya, satu tingkatan di mana yang 
mencintai dan yang dicintai telah menjadi satu”. Bahwa yang terlihat 
di dalam Ittihat adalah satu wujud. 
Dalam perngertian ini Ittihat bisa berarti pertukaran dua tubuh 
yang sama sekali berpisah, kemudian menjadi satu tubuh yang tidak 
terpisahkan. Ittihad adalah persatuan mistik (mystikal union) yang 
dialami oleh seorang sufi karena kefanaan dan kebaqaannya.
48
 Sufi 
ketika dalam kefanaannya tidak mempunyai kesadaran atas dirinya, 
kesadarannya terhempas dalam kuasa dan cinta Tuhan. Dalam keadaan 
itu, setiap kalimat yang terlontar dalam suara-suara yang keluar dari 
para sufi adalah atas nama Tuhan. Karena kesendiriannya sudah 
hilang. 
Menurut A.R. al-Badawi, dalam Ittihad yang dilihat hanya satu 
wujud sungguhpun sebenarnya ada dua wujud yang terpisah satu sama 
lain. karena yang dicintai dan dirasakan hanya satu wujud, maka dalam 
Ittihad bisa terjadi pertukaran peranan antara yang mencintai dan yang 
dicintai atau tegasnya antara sufi dan Tuhan. Dalam Ittihad, “identitas 
telah hilang, identitas telah menjadi satu”. Sufi yang bersangkutan, 
karena fananya telah tak mempunyai kesadaran lagi, dan berbicara 
dengan nama Tuhan.
49
 
                                                          
48
 Dalam hal ini baqa dan fana tidak dapat dipisahkan dari proses terjadnya ittihad. 
Seorang sufi yang mengalami kesatuan dengan Tuhan harus terlebih dari mengalami fana dan 
baqa. Abuddin Nata M.A, Akhlak Tasawuf, h. 232.  
49
 Harun Masution, Filsafat dan Mistisime, h. 66 
97 
 
 
 
Abu Yazid al-Bustami (w.261 H) seorang sifi pertama yang 
memperkenalkan konsep Wahdatul Wujud dalam bentuk ittihad 
dengan proses fana dan baqa mengilustrasikan  bagaimana proses 
terjadinya penyatuan antara dirinya dengan Tuhan: 
“Pada suatu ketika aku dinaikkan kehadirat Tuhan dan Ia 
berkata:“(hai) Aku Yazid. Makhlukku, aku tak ingin melihat 
mereka. Tetapi jika  itulah kehendakmu, maka aku tak berdaya 
untuk menentang kehendakMu. Hiasilah aku dengan 
keesaanMu, sehingga, jika makhlukKu melihat daku, mereka 
akan berkata “telah kami lihat Engkau” tetapi yang mereka 
lihat sebenarnya adalah Engkau, karena di ketika itu aku ada 
di sana”. 
Pernyataan Abu Yazid tersebut memastikan bahwa dalam 
Ittihat adalah hilangnya identitas (sebagai manusia) menjadi satu 
identitas dengan Tuhan. Dialog yang digambarkan oleh Abu Yazid al-
Bustami sebenarnya adalah monolog, ia tidak berbiacara sebagai “aku” 
atas nama manusia tetapi atas nama Tuhan. Pada pernyataan ini, Abu 
Yazid al-Bustami seakan-akan mengeklaim dirinya adalah Tuhan 
dengan mengatakan: “Aku adalah Tuhan, tidak ada Tuhan selain aku, 
maka sembahlah aku”.50 
Jika demikian adalah  pengakuan Abu Yazid al-Bustami 
sebagai Tuhan, tetapi dalam konteks yang berbeda. Kata-kata itu 
diucapakan ketika Abu Yazid dalam kedaan fana atau baqa, sehingga 
ungkapan itu tidak sama dengan ungkapan manusia dalam keadaan 
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akan tidak sadar akan dirinya. Apa yang diungkapkan Abu Yazid al-
bustami adalah kalam Tuhan yang menggunakan Abu Yazid untuk 
mengutarakannya, sebab pada saat itu Abu Yazid al-bustami (sebagai 
manusia) telah lebur dalam ke-ilahi-an yang baqa.
51
 
Terdapat berbagai pendapat yang berbeda mengenai Abu Yazid 
al-Bustami. Sebagian ahli mengatakan bahwa ungkapan-ungkapannya 
bisa dikatagorikan sebagai ungkapan-ungkapan yang dikenal dengan 
syathahat. Dalam kenyataannya, al-Bustami begitu di dominasi 
keadaan fana. Karena itu banyak ungkapan yang diriwayatkan dari dia, 
seperti:  
“Makhluk mempunyai berbagai keadaan, tetapi seorang arif 
tidak mempunyai keadaan. Sebab dia mengabaikan aturan-
aturannya sendiri Identitasnya sirna pada identitas lainnya, 
dan bekas-bekasnya sirna pada identitas lainnya, dan bekas-
bekasnya ghaib pada bekas-bekas lainnya” 
Hal ini mustahil terjadi kecuali dengan ketertarikan penuh seorang arif 
kepada Allah, sehingga dia tidak menyaksikan selain-Nya. Seorang sufi 
dalam tidurnya tidak melihat selain Allah, dan dalam jaganya pun tidak 
melihat selain Allah. Dia tidak seiring dengan selain  Allah, dan tidak 
menelaah selain Allah.
52
 
Ungkapan Abu Yazid al-Bustami tentang kefanaan dan 
penyatuannya dengan kekasihnya memang terasa berlebihan, antara lain 
sebagaimana ucapannya yang ganjil: “Aku ini adalah Allah, tidak ada 
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Tuhan kecuali Aku, maka sembahlah Aku”Katanya pula: “betapa sucinya 
Aku, betapa besarnya Aku”. “Aku keluar dari Abu Yazidku, seperti halnya 
ular keluar dari kulitnya, dan pandanganku pun terbuka, dan ternyata 
sang pencipta, Yang dicinta, dan cinta adalah satu.
53
 Suatu ketika Abu 
Yazid al-Bustami ditanya: “apa ‘Arsy itu? Maka jawabnya “Akulah Arsy 
itu”. Dia pun dirtanya pula: “apa Qursi itu?” jawabnya: “Akulah Qursi 
itu.” Dan akhirnya dia ditanya: “Apa Lauh dan Qalam itu?” Jawabnya: 
“Akulah keduanya.”54 
Perlu dikemukakan bahwa ungkapan-ungkapan yang begini 
diucapkan dalam kondisi psikis yang tidak normal, yang diakibatkan suatu 
derita. Al-Thusi menekankan bahwa dalam kondisi trance, seorang sufi 
sepenuhnya tidak bisa mengendalikan dirinya. Karena itu bisa dipahami, 
bahwa dalam kondisi begitu dia mengucapkan ungkapan-ungkapan seperti 
itu. 
Masalah ungkapan yang ganjil ini telah dikaji secara mendalam 
oleh Louis Massignon. Menurutnya, ungkapan itu muncul pada seorang 
sufi dalam bentuk orang pertama di luar sadarnya. Hal ini berarti bahwa 
dia telah fana dari dirinya sendiri serta kekal dalam Dzat Yang Maha 
Benar dan bukan ucapannya sendiri. Ungkapan-ungkapan yang 
diucapakan seorang sufi dalam kondisi begini tidak ada ucapan dalam 
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kondisi normal. Sebab ucapan demikian. Dalam keadaan normal, justru 
ditolak sendiri oleh orang yang mengucapkannya.
55
 
Sebagimana yang telah diuangkapkan Abu Yazid al-Bustami: 
“Aku bermimpi melihat Tuhan, Akupun bertanya: “Tinggalkan dirimu 
dan datanglah”.  Jalan Ittihat merupakan jalan meninggalkan diri dari 
duniawi menuju Ilahi. Di sini tampak jelas, dan kata-kata ini sebagai 
penegasan atas apa yang dikeluarkan dari lidah Abu Yazid Al-Bustami 
ketika mengatakan bahwa dirinya Tuhan, itu bukan dirinya yang berbicara 
melainkan Tuhan. Tidak seperti fir’aun ketika mengaku dirinya sebagai 
Tuhan dan harus disembah. Dengan kata lain, Abu Yazid pada hakikatnya 
tidak mengaku dirinya sebagai Tuhan, tetapi ia bicara nama Tuhan.
56
 
Hal ini juga ditegaskan oleh al-Junaidi, bahwa dalam keadaan 
trance seorang sufi tidak mengucapkan tentang dirinya sendiri, tapi 
tentang apa yang disaksikannya. Yaitu Allah, Al-Junaidi berkomentar 
tentang perkataan-perkataan ganjil Abu Yazid al-Bustami, bahwa dia (Abu 
Yazid) begitu terpesona oleh penyaksian tehadap Allah. Sehingga ia 
mengucapkan apa yang membuatnya terpesona. Penglihatan terhadap 
Yang Maha Benar membuatnya terbuai, di mana tidak ada yang dia 
saksikan kecuali yang maha Benar, sehingga ia meratapinya.
57
 
Selanjutnya al-Junaidi berkata: “Abu Tazid sekalipun agung 
kondisinya dan tinggi isyaratnya, tidaklah keluar dari kondisi 
permulaannya, dan darinya pernah aku mendengar sepatah kata pun yang 
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menunjukkan pada kesempurnaan dan akhir”. Menurut Abu Al-Wafa 
pendapat al-Junaidi ini mempunyai makna bahwa al-Bustami termasuk 
para sufi yang tidak bisa mengendalikan diri, serta orang yang tunduk pada 
intuisi. Dengan sendirinya hal itu membuat mereka tetap dalam keadaan 
permulaan, dan tidak bisa menjadi panutan. Yang lebih sempurna adalah 
seorang sufi yang telah mapan dan bukannya seorang sufi yang masih 
dalam keadaan trance. Sebab keadaan trance adalah awal, sementara 
kemapanan adalah akhir.
58
 
2) Hulul 
Dalam produksi keilmuan sufi terkait dengan Wahdatul Wujud, 
perkembangan selanjutnya setelah Ittihat Abu Yazid al-Bustami yang 
dihasilkan karena rasa fana dan baqanya adalah Hulul. Tidak jauh 
berbeda dengan ittihat. Hulul adalah keadaan di mana manusia (sufi) 
sedang dalam hubungan yang sangat intim, menyatu dalam satu tubuh. 
Hulul ini dibawa oleh al-Hallaj (858-921).
59
 Al-Hallaj merupakan 
seorang sufi terkenal yang diucapkan dalam keadaan ekstase, “Ana al-
Haq”.60 Ucapan semacam ini bisa terjadi ketika seorang sufi 
tenggelam pesona Sang Ilahi, sehingga ia pun kehilangan segala 
pengetahuan dan kesadaran akan dirinya, bahkan terhadap segala 
wujud fenomena.
61
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Secara definitif hulul adalah bentuk masdar dari kata kerja 
(fi’iel) halla yang berarti tinggal dan berdiam diri, halla juga bisa 
berarti menempati suatu tempat (halla bi al-makani). Dalam 
terminologi tasawuf falsafi, hulul diartikan sebagai sebuah paham yang 
mempunyai suatu doktrin bahwa Tuhan dapat menetes ke dalam 
makhluk atau benda. Dalam hal ini berarti Tuhan mengambil suatu 
tempat (dalam makhluk) yang hal ini berarti Tuhan mengambil suatu 
tempat (dalam mkhluk) yang mampu melenyapkan ke-makhlukan-nya 
(fana).  
Hulul menurut keterangan Abu Nasr al-Tusi dalam al-Luma, 
hulul adalah paham yang mengatakan bahwa Tuhan memilih tubuh-
tubuh manusia tertentu untuk mengambil tempat di dalamnya, setelah 
sifat-ifat kemanusiaan yang ada dalam tubuh itu dilenyapkan.
62
 
Hulul yang merupakan proyeksi al-Hallaj bertumpu pada dua 
sifat dasar manusia dan dua sifat dasar Tuhan, yaitu; nasut dan lahut. 
Baik manusia maupun Tuhan masing-masing mempunyai dua sifat 
dasar tersebut.
63
 Konsep utama itu didasarkan atas surat al-Baqarah: 
34.  
Yang artinya “Dan (ingatlah) ketika Kami berfirman kepada para 
malaikat: “Sujudlah kamu kepada Adam” maka sujudlah mereka 
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kecuali Iblis: Ia enggan dan takabur dan termasuk golongan orang-
orang yang kafir”64  
Tafsir pada ayat ini bahwa, ketika Tuhan  memerintahkan supaya 
malaikat menyembah seorang manusia (Adam), tidak karena Tuhan 
bertajalli di dalam diri Adam (manusia), sehingga perintah untuk 
menyembah itu wajar, karena yang disembah hakikatnya adalah 
Tuhan. Sebagaimana perjalanan al-Hallaj dalam sya’irnya: “Maha Suci 
zar sifat KemanusianNya membukakan rahasia cahaya KetuhananNya 
yang gemilang. Kemudian terlihat bagi makhluknya dengan jelas, 
dalam bentuk manusia yang makan dan minum”65 
 Hal ini pun diperjelas dengan sebuah hadits “Tuhan 
menciptakan Adam sesuai dengan bentuknya”66 Dengan demikian, 
persatuan Tuhan dengan manusia dapat terjadi. Bertajallinya Tuhan 
dalam diri manusia (Adam) dapat diilustrasikan ketika Tuhan berada 
dalam nasut-Nya dan Adam berada dalam lahut-Nya. Lahut dan nasut 
sebagai sifat dasar manusia dan Tuhan tentu tidak sama, sifat lahut 
(ketuhanan) manusia tidak berati bahwa manusia menjadi Tuhan. 
Melainkan, manusia menaiki sifat lahut karena Tuhan menempati sifat 
lahut manusia. 
Dalam posisi itu, sifat lahut Tuhan tetap tidak terjamah, sebab 
sifat lahut manusia yaitu, ketika Tuhan dengan sifat nasut nya 
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menempati manusia yang menghilangkan nasut nya. Lenyapnya sifat 
kemanusiaan (al-Nasut), maka secara otomatis dibarengi dengan 
munculnya sifat ketuhanan (al-Lahut), dan ini yang terjdi dalam 
paham hulul.
67
 
Dengan demikian, manusia (yang) diciptakan Tuhan sesuai 
citra-Nya, maka perpaduan itu terjadi karena munculnya citra Tuhan 
ke dalam citra-Nya yang ada dalam diri manusia. Dengan demikian, 
paham Hulul bisa bersifat figuratif, bukan riil karena berlangsung 
dalam kesadaran psikis dalam kondisi fana dalam iradat Tuhan 
(Allah). Dari uraian ini berarti bahwa dalam Hulul wujud manusia 
tetap ada dan tidak sama sebagaimana dalam Ittihad yang sepenuhnya 
sirna. Dalam proses agar seseorang dapat mencapai Hulul harus 
terlebih dahulu menghilangkan sifat kemanusiannya dengan fana, 
ketika sifat kemanusiannya itu hilang dan yang ada hanya sifat 
ketuhanannya maka disitulah Tuhan dapat mengambil tempat di 
dalamnya. 
Pada saat Hulul (penyatuan) terjadi maka keluarlah kata-kata 
yang tak dapat ia bendung, seperti kata-kata populernya al-Hallaj 
“Ana al-Haqq” (akulah yang maha benar). Dalam tasawuf al-haqq 
dikonotasikan pada Tuhan, jadi banyak kritikan dan hujatan dari kaum 
sufi suni dan masyarakat pada masanya kepada al-Hallaj atas kata-
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kata itu sebenarnya adalah kalam Tuhan yang mengambil Tubuh al-
Hallaj untuk mengatakannya.
68
 
Pada situasi yang lain, al-Hallaj menyebutkan : “Aku adalah 
rahasia Yang Maha Benar, dan bukanlah Yang Maha Benar itu aku, 
akau hanya satu dari Benar, maka bedakanlah antara kami.”69 Dari 
syair ini semakin jelas bahwa al-Hallaj tidak mengakui dirinya sebagai 
Tuhan, melalui Tuhan yang mengambil lidah al-Hallaj untuk 
mengucapkannya. Al-Hallaj hanya bagian kecil dari wujud-wujud 
yang ada.
70
  
Dari syair tersebut, dapat juga ditarik pemahaman bahwa 
dalam Hulul al-Hallaj, manusia dan Tuhan bersatu secara rohaniyah 
yang juga bisa dicapai oleh orang lain. Persatuan secara batin 
merupakan tujuan utama dari Hulul. Dengan cara inilah menurut al-
Hallaj seorang sufi bisa bersatu dengan Tuhan. Dalam persatuan ini 
Din al-Hallaj kelihatan tak hilang. Sebagaimana halnya dengan diri 
Abu Yazid dalam ittihat. Dalam paham al-Hallaj dirinya tak hancur 
sebagaimana bunyi sair diatas.
71
 
3) Wahdatul Wujud 
Wahdatul Wujud berarti kesatuan wujud. Paham ini adalah 
lanjutan dari paham Hulul, dan dibawa oleh Muhi al-din Ibnu al-Arabi. 
Dalam paham Wahdatul Wujud, nasut yang ada dalam Hulul dirubah 
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oleh Ibnu Arabi menjadi Khlaq (makhluk) dan lahut menjadi haq 
(Tuhan).  Khalq dan haq adalah dua aspek bagi setiap sesuatu. Aspek 
yang sebelah luar disebut Khalq dan haq merupakan sinonim dan 
al’ard (accident) dan al-jauhar (substance), dan al-dzahir (lahir, luar) 
dan al-batin (batin, dalam).
72
 
Hulul dan ittihad secara umum terkatagorikan dalam aliran 
Wahdatul  Wujud. Akan tetapi dalam hal itu terdapat perbedaan yang 
cukup mencolok antara ketiganya. Secara khusus, paham Wahdatul 
Wujud baru ramai dibicarakan ketika hadir Ibnu Arabi, sebagaimana 
yang telah dijelaskan sebelumnya aliran itu dikenal dengan kata Hulul 
dan Ittihad.
73
 Akan tetapi, pada hakikatnya Ibnu Arabi tidak pernah 
menamai ajarannya dengan Wahdatul Wujud. 
Wahdatul Wujud diperkenalkan oleh para penafsir dan murid-
murid Ibnu Arabi Sadr al-Qanawi (w. 1274), Mu’ayyid al-din al- Jandi 
(w. 1291), Sai’id al-Din al-faghani (w. 1301), Ibnu Sab’in (w. 1288), 
Azizi al-Din al-Nasafi (w. Sebelum 1300), Abd al-razaq al-Qashani 
(1330 dan alain-lain). Istilah Wahdatul Wujud pertama kali 
dikembangkan oleh al-Qanawi untuk mengatakan bahwa ke-Esa-an 
Tuhan (tauhid) tidak berlawanan dengan gagasan tentang penampakan 
pengetahuan-Nya yang bermacam-macam. Dengan demikian bahwa, 
walau pun Dzat Tuhan tiada serupa apa pun, tiada siapa pun yang 
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sampai kepadaNya, tapi dengan pengetahuan-Nya (wujud), ia 
bermanifestasi dalam wujud yang bermacam-macam. 
Dalam teorinya tentang wujud, lbnu Arabi mempercayai 
terjadinya emanasi, yaitu Allah menampakkan segala sesuatu dari 
wujud itu menjadi wujud materi. Ibnu Arabi menginterpretasikan 
wujud segala yang ada sebagai teofani
74
 abadi yang tetap berlangsung 
dan tertampaknya yang Maha Besar di setiap saat dalam bentuk-bentuk 
yang terhitung bilangannya.
75
 
Pandangan itu berkorelasi dengan argumentasi selanjutnya, 
bahwa yang wujud hanyalah Tuhan, yang lain tidak ada. Wujud yang 
terlihat dengan indera merupakan wujud mataforis, wujud yang 
mutlak, yang misterius (Tuhan) ber-tajalli di dalamnya. Tuhan, karena 
ingin melihat dirinya, dan ingin dikenali oleh makhluknya 
menampakkan diri pada setiap wujud yang tidak akan ada tanpa tajalli-
Nya. Dengan kata lain, Tuhan menciptakan alam agar dapat melihat 
diri-Nya dan memperlihatkan diri-Nya, alam ini seumpama cermin 
yang dapat memantulkan diri-Nya kepada Diri-Nya dan kepada diri 
selain-Nya.
76
 
Bila fana adalah konsekuensi lanjut dari hamba yang mabuk 
cinta kepada Tuhan, maka tajalli merupakan konsekuesi lanjut dari 
                                                          
74
 Teofani maksudnya Allah menampakkan diri dengan tanda-tanda yang dapat dihayati 
oleh yang bersangktan, sehungga yang bersangktan sadar bahwa mereka berhadapan dengan Allah 
sendiri. 
75
 Ibnu Arabi, Al-Washaya Li-Ibnu ‘Arabi, (Bnadung: Pustaka Hidayah, 1997), h. 203. 
76
 Muhammad Rasyidi, “Konsep Kesatuan Wujud (Analisis Filosofis atas Puisi-puisi 
Abdul hadi W.M)”, h. 42. 
108 
 
 
 
rasa cinta, hasrat; keinginan Tuhan kepada makhluk-Nya. Tajalli yang 
membuat wujud (mungkin) menjadi ada dan tampak terlihat oleh indra. 
Sebagaimana cahaya, tajalli dari al-wujud menjadikannya, yang ada, 
yang tak terlihat tampak dan diketahui bahwa ia ada. Tajalli dapat 
berarti mengeluarkan sesuatu dari tiada menjadi ada, atau 
menampakkan sesuatu yang telah ada namun tersembunyi menjadi 
tampak dan jelas adanya. 
Dalam hadits kudsi dikatakan “Aku adalah karunia 
tersembunyi yang tidak Kuketahui, maka aku pun menciptakan 
makhluk-makhluk sehingga dengannya mereka mengetahui Aku” yang 
kemudian ditafsirkan oleh Ibnu Arabi bahwa maksud Tuhan 
menciptakan makhluk-makhluk supaya dapat mengetahui diri-Nya, 
menciptakan makhluk-makhluk terjadi karena kerinduan Tuhan dan 
“ketidaktahuan” Tuhan akan diri-Nya, maka diciptakan agar Dia bisa 
meliahat diri-Nya dalam satu bentuk dan sifat-sifat.
77
 
Dzat yang tersembunyi, yang bebas dari penyerupaan apapun, 
atau hubungan dan ikatan tersebut, dengan ber-tajalli dapat tersingkap 
dan dapat berelasi dengan makhluk-Nya. Tajalli melahirkan bentuk-
bentuk (ciptaan) beragam yang merupakan tempat tajallinya Tuhan. 
Dengan demikian juga terjadi pluralitas dan keragaman dalam wujud, 
di mana perbedaan-perbedaan dan ragamnya nama-nama Tuhan juga 
lahir dari tajalliyat-Nya, yang mencerminkan multiplisitas relasi-relasi 
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Tuhan dengan makhluk-Nya. Setiap nama-nama, bentuk-bentuk 
merupakan metaforisasi dan simbolisasi tentang Tuhan, yang 
memungkinkan untuk dipahami oleh makhluk.
78
 
Menurut lbnu Arabi, realitas wujud itu hakekatnya tunggal. 
Sedangkan pembedaan antara dzat dan hal yang mungkin hanyalah 
sekedar pembedaan relatif, sementara pembedaan hakiki yang 
dilakukan terhadap keduanya, adalah akibat pembedaan yang 
dilakukan oleh akal budi, padahal akal budi itu terbatas. Ringkasnya, 
lbnu Arabi berpendapat bahwa wujud hal yang mungkin adalah wujud 
Allah semata. Sementara beraneka dan jamaknya hal yang ada, tidak 
lain hanyalah hasil indra-indra lahiriah serta akal budi manusia yang 
terbatas, yang tidak mampu memahami ketunggalan dzat segala 
sesuatu.  
Jelasnya, pada substansinya dan esensinya itu hanya tunggal, 
yang menjadi jamak dalam sifat dan namanya tanpa bilangan 
dengannya kecuali hanya karena wawasan, ikatan dan tambahan. 
Karena itu, jika dipandang dan aspek esensinya, maka hal itu adalah 
Yang Maha Benar. Sementara Jika dipandang dari aspek sifat-sifatnya 
maka hal itu adalah makhluk.
79
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B. Paham Wahdatul Wujud di Indonesia 
Islam Melayu-Nusantara adalah sejarah resistensi dan negosiasi 
terhadap paham Wahdatul Wujud. Paham tersebut memang isu 
kontroversial dalam sejarah intelektual Islam setidaknya sejak abad ke-13. 
Ia dikecam sekaligus dibela dalam serangkaian polemik
80
panjang yang 
menegangkan namun mengasyikkan juga, dari Andalusia hingga 
Nusantara. Dengan demikian, sejarah resistensi dan negosiasi terhadap 
paham Wahdatul Wujud di dunia intelektual Melayu-Nusantara 
sesungguhnya merupakan kesinambungan dari polemik tentang tema 
tersebut dalam sejarah intelektual Islam secara umum.
81
 
Ini sama sekali tidak mengherankan, karena hubungan intelektual 
dan spiritual dunia Melayu dan Nusantara dengan pusat-pusat penting 
intelektual dan spiritual Islam baik dari Afrika, Timur Tengah, Persia, 
maupun Asia Selatan berlangsung demikian intensif dan ekstensif 
terutama sejak abad ke-17.
82
 
Islamisasi di Indonesia tidak terlepas dari jasa para sufi,
83
 aliaran 
sufi yang bernuansa mistik, tetapi juga tidak mudah bersanding dengan 
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tradisi-tradisi mistik. Indonesia dengan tangan-tangan para sufi ternyata 
berapaham Wahdatul Wujud. Sejarah perkembangan Islam di Indonesia 
adalah sejarah aliran sufi yang berpaham kesatuan wujud, di mana para 
tokohnya
84
 adalah Hamzah fansuri, Syamsuddin Pase, Nuruddin ar-Raniri 
dan Abdul ar-Rauf Singkel dll.
85
 
Sebagaimana dikawasan lain di dunia Islam, resistensi dan 
negosiasi terhadap paham Wahdatul Wujud di Indonesia berlangsung 
sedemikian intensif dan ekstensif pula. Dalam kadar yang berbeda-beda, 
respons dan reaksi terhadap penolakan terahadap Wahdatul Wujud di 
Indonesia tidak hanya dari penduduk pribumi yang non-muslim, 
melainkan dari dari mereka yang muslim, bahkan yang menentang dengan 
lantang adalah para sufi yang tidak sepaham dengan Wahdatul Wujud.
86
 
Berbeda dengan awal munculnya Wahdatul Wujud di Andalusia, 
Wahdatul Wujud mengundang banyak polemik berkepanjangan yang 
berujung tragis seperti yang terjadi pada al-Hallaj (w. 922). Meskipun 
tidak secara eksplisit menyebut Wahdtaul Wujud atau Wujudiyyah, para 
intelektual ulama Indoensia jelas membicarakan pemikiran yang mengacu 
pada ajaran Wahdatul Wujud, baik setuju atau keberatan.
87
 
 
 
                                                          
84
Kajian tentang tokoh-tokoh ini, baik dalam lingkut terbatas atau pun lebih luas, 
termasuk pandangan mereka tentang wahdatul wujud, sudah banyak dilakukan, sebagian 
diantaranya yaitu Simuh 1988, Azra 1994, Hadi W.M. 1995, Hadi W.M. 2001 dll. 
85
 Simuh, Sufisme Jawa (Yogyakarta: Bentang, 1996), h. 14. 
86
 Ibid., h. 46. 
87
 Jamal D. Rahman, “Wahdatul Wujud Indonesia  ModernPantulan dari Cerpen-cerpen 
Danarto”, h, 3. 
112 
 
 
 
1) Pembawa Wahdatul Wujud di Indonesia 
Tokoh yang pertama kali mengajarkan Wahdatul Wujud di 
Indonesia adalah Hamzah Fansuri.
88
 Nama Hamzah Fansuri di 
Nusantara bagi kalangan ulama dan sarjana penyelidik keislaman tak 
asing lagi. Hampir semua penulis sejarah Islam mencatat bahwa Syekh 
Hamzah Fansuri dan muridnya Syekh Syamsudin Sumatrani termasuk 
tokoh sufi yang sepaham dengan al-Hallaj.
89
 
Syekh Hamzah Fansuri diakui sebagai salah satu seorang 
pujangga Islam yang sangat populer pada zamannya, dan hingga kini 
namanya menghiasi lembaran-lembaran sejarah kesustraan Melayu 
Indonesia.
90
 Namanya tercatat sebagai seorang kaliber besar dalam 
perkembangan Islam di Nusantara dari abadnya hingga ke abad kini.
91
 
Dalam karyanya Zina ul-Wahidin, Ia merumuskan hubungan 
Tuhan dengan alam dengan pertama-tama menegaskan keesan mutlak 
Tuhan sebagaimana dicapai oleh para sufi, ulama kalam, dan filsuf. 
Selanjutnya berdasarkan QS 41: dan QS 50: 16, Hamzah Fansuri 
menekankan kesatuan ontologism antara Tuhan dan alam, yaitu bahwa 
Tuhan meliputi alam. Hubungan Tuhan dan alam, kata hamzah Fansuri 
lagi ibarat hubungan laut dan ombak: ombak lahir dari laut dan tiada 
dalam laut. Tapi bagaimana pun, Tuhan pada esensi-Nya tidak nyata 
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atau tidak terumuskan. Dia baru nyata pada alam melalui proses 
penampakan (tajalli). Demikianlah  maka alam merupakan 
manifestasi, emanasi, atau penampakan (ta’ayun, tajalliyah) wujud 
Tuhan, sehingga dalam kata-kata Hamzah Fansuri sendiri “wujud alam 
sekalian (itu) wujud Allah”92 di sini muncul kesulitan metafisis: jika 
wujud alam adalah wujud Allah, bagaimana mungkin  Allah wujud 
dalam najis atau atau sesuatu yang busuk? Menjawab kesulitan ini, Ia 
mengatakan bahwa hubungan Tuhan dan alam ibarat emas dengan 
logam. Logam dibakar lenyap, sedangkan emas dibakar tetaplah emas. 
Hamzah fansuri kemuadian mengutip sebuah Hadits: “Barangsiapa 
melihat sesuatu tanpa melihat Allah di dalamnya, maka itu sia-sia”.93 
Reaksi keras muncul dari Nuruddin ar-Raniri
94
 di Aceh juga, 
yang dengan politik Sultan Iskandar Tsani menfatwakan ajaran 
Hamzah Fansuri dan Syamsuddin Sumatrani, pengikut Hamzah 
Fansuri, sebagai sesat dan kafir. Buku-buku Hamzah Fansuri dan 
Syamsuddin Sumatrani dibakar di depan masjid Baiturrahim. Namun 
demikian, kritik ar-Raniri terhadap paham Wahdatul Wujud Hamzah 
Fansuri dan Syamsuddin Sumatrani sangat keras. Pemikiran ar-Raniri 
sendiri sesungguhnya dapat dipandang sejalan dengan paham teresbut 
dalam bentuknya yang lebih hati-hati. 
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Ar-Raniri mengakui konsep tajalli, yakni manifestasi atau 
emanasi Tuhan dalam alam semesta, melalui mana kesatuan ontologis 
antara Tuhan dan alam jadi niscaya. Pada dasarnya perbedaan Hamzah 
Fansuri dan ar-Raniri sangat tipis, hanya terletak pada apakah Tuhan di 
dalam atau di luar alam. Keduanya sependapat bahwa alam adalah 
bayangan, karena wujud hakiki dan tunggal adalah Allah.
95
 Sementara 
Hamzah Fansuri memandang Tuhan berada dalam bayangan. Dengan 
kata lain, Hamzah Fansuri menekankan aspek imanensi Tuhan, 
sedangkan ar-Raniri menekankan aspek transendensi Tuhan itu 
sendiri.
96
 
Dari segi konsepsional, tuduhannya terhadap terhadap 
Wujudiyyah (Wahdatul Wujud) Hamzah Fansuri sebagai ajaran yang 
sesat adalah lemah sekali. Maka itu, serangan keras ar-Raniri terhadap 
Hamzah Fansuri dan Syamsuddin Sumatrani tampaknya bersifat 
politik daripada doktrinal. Dalam konteks itu jugalah tampaknya bisa 
dipahami kenapa Abdurrauf Singkel
97
 menyanggah Wahdatul Wujud 
dengan sangat  hati-hati dan mengkritik tindakan pengkafiran terhadap 
penganutnya. Dan, meskipun bukan merupakan keterlibatan langsung 
dalam polemik tersebut, Syekh Yusuf Al-Makassari
98
 dan apara ulama 
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lainnya berbicara tentang Wahdatul Wujud dengan lebih hati-hati 
lagi.
99
 
Dengan berbagai pemahaman dan penafsiran tentang kesatuan 
ontologis Tuhan dan alam khususnya manusia, ketegangan filosofis 
memang tak terhindar terutama karena konsekuensi-konsekuensi 
teologinya yang “berbahaya”. Dalam polemik atau kontroversi paham 
Wahdatul Wujud apa yang ingin dihindari sebenarnya adalah 
penekanan ekstrem terhadap imanensi Tuhan (tasybih) atas 
tansendensi-Nya (tanzih) karena konsekuensi teologinya yang tak 
tertanggungkan. Menekankan imanensi Tuhan secara ekstrem, hanya 
akan membuat wujud mutlak dan keesaan Tuhan tergelincir ke tanah 
penyamaan Tuhan dengan makhluk, suatu hal yang sangat berbahaya 
dari sudut pandang tauhid. Maka, Wahdatul Wujud bisa diterima 
paling jauh selama memberikan penekanan yang sama antara 
transendensi dan imanensi Tuhan. Dengan demikian, Wahdatul Wujud 
bisa lebih diterima secara teologis sejauh lebih menekankan 
transendensi Tuhan tinimbang imanen-Nya. 
Apa yang mengemuka dari polemik dan kontroversi Wahdatul 
Wujud di Indonesia secara umum adalah penerimaan terhadap 
Wahdatul Wujud dengan sangat hati-hati. Dalam kaitan ini, kesatuan 
Tuhan dan manusia dirumuskan sebagai pengalaman mistis seorang 
sufi yang telah mencapai tingkat kerohanian yang tinggi, namun juga 
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merupakan spekulasi teologis yang dirumuskan secara diskursif untuk 
menjelaskan keesaan mutlak Tuhan di satu sisi dan memahami 
kedekatannya yang tak terpisahkan dengan alam di sisi lain. Diantara 
uraian diskursif spekulatif itu, yang paling oleh para ulama Indonesia  
dari Hamzah Fansuri di abad ke-17 sampai Haji Husain Mustafa di 
abad ke-20 adalah teori Martabat Tuhuh, dengan beberapa variasi atau 
modifikasi.
100
 
Teori yang awalnya diajarkan oleh sufi Gujarat Muhammad 
Ibnu Fadilillah Burhampuri (w. 1620) ini menjelaskan manifestasi 
Tuhan (tajalli) dalam alam semesta melalui 7 tahap emanasi wujud 
mutlak hingga wujud relatif, yaitu abadiyyah, wahdah, wabidiyyah, 
arwah, misal, jism, dan insan kamil. Dalam arti tertentu, teori martabat 
tujuh
101
 sesungguhnya mengekspresikan juga paham Wahdatul Wujud. 
Sebagai sebuah spekulasi tasawuf falsafi, Wahdatul Wujud 
bagaimanapun merupakan wacana tingkat tinggi yang hanya 
menyentuh elit kecil intlektual Islam
102
 Melayu-Indonesia. Mungkin 
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karena coraknya yang elitis, meskipun sempat menjadi wacana 
intelektual dan spiritual penting di Indonesia, paham tersebut tidak 
mengakar kuat di kebanyakan wilayah Indonesia itu sendiri. Di Buton, 
di mana Wahdatul Wujud  masuk ke daerah itu sejak abad ke-17 dan 
telah menjiwai perundangan kesultanan di sana, Wahdatul Wujud 
mulai ditinggalkan pada akhir abad ke-19. 
Sejurus dengan itu meskipun Haji Hasan Mustapa
103
 
menggemakan paham tersebut di akhir abad ke-19 dan awal abad ke-
20 di Sunda, Wahdatul Wujud tampak “asing” dalam kebudayaan 
Sunda.
104
 Sementara itu, tasawuf ‘amaly terutama tarikat-tarikat, 
berkembang luas di Indonesia modern dan perlahan-lahan menjadi 
gerakan keagamaan yang sangat penting dan jauh lebih mengakar 
dibanding tasawuf falsafi.
105
  
Pesantren merupakan salah satu pusat dan basis penting 
gerakan keagamaan ini. Dan segera tampak bahwa pesantren-pesantren 
khususnya di Jawa lebih mewarnai tasawuf praktis ini dibanding 
tasawuf falsafi yang mengedepankan spekulasi tasawuf seperti paham 
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Wahdatul Wujud. Ditambah dengan pengaruh pengaruh kuat al-
Ghazali, yang lebih berorientasi pada tasawuf praktis meskipun 
menerima juga tasawuf spekulatif, wacana Wahdatul Wujud di 
Indonesia modern tampak tidak semenonjol gerakan tarekat dan isu-isu 
modern lain dalam pemikiran Islam. Dengan demikian, penerimaan 
ekstra hati-hati terhadap Wahdatul Wujud dan tasawuf spekulatif 
umumnya sebagai hasil dari negosiasi intelektual itu akhirnya kalah 
pengaruh dibanding gelombang tasawuf ‘amaly dan gerakan tarekat 
yang amat luas.
106
 
2) Wahdatul Wujud di Jawa 
Secara umum mistisime kontemporer disebut kebatinan. Kata 
ini berasal dari kata Arab batin yang berarti dalam, dalam hati, 
tersembunyi dan penuh rahasia. Clifford Geerz menginterpretasikan 
batin sebagai “wilayah dalam pengalaman manusia”. Sehubungan 
dengan mistisime sebagai pendukung gaya hidup priyayi (gaya orang 
yang beradap), ia terkesan oleh watak empiriknya: 
Daya tarik terakhir, selalu tertuju pada pengalaman (emosional) 
yang memuat maknanya sendiri. Tuhan, bentuk-bentuk pemujaan dan 
pandangan-pandangan tentang watak manusia selalu disandarkan pada 
dasar-dasar teresbut-tidak pernah ada dasar dan logika atau rasionalitas 
esensial. Juga tidak ada keyakinan murni. Tidak pernah dalam batasan 
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konsekuensi-konsekuensi sosial, tetapi selalu pada kualitas 
pengalaman yang menshahihkan diri dan empiric (1960:318). 
Sekalipun kebatinan sebagai rasa, menurut Niels Murder, 
tampaknya ada ketidaksepahaman mengenai makna tepatnya, dan 
potensi bantin, bahkan banyak di antara mereka yang justru lebih suka 
menghindari kata kebatinan.
107
 Hal ini mengindikasikan adanya 
pergeseran yang  semula hanya untuk kekebalan, potensi magis, dan 
kekuasaan kearah praktik-praktik yang berorientasi psikologi dan 
spiritual.
108
 
Praktik mistisme pada dasarnya adalah upaya individual, 
uapaya berkomunikasi dengan realitas tertinggi. Inilah suatu pencarian 
tunggal seorang manusia yang menghendaki penyatuan kemali dengan 
asalnya, yang mencita-citakan pengalaman penyingkapan rahasia 
keberadaan atau pelepasan dari segala ikatan duniawi. Banyak kisah-
kisah mitologi wayang yang mengangkat pencarian sendirian ini 
sebagai tema utamanya. 
Tak diragukan bahwa mistisme menduduki tempat terhormat 
dalam kebudayaan Jawa untuk waktu yang sangat panjang. Hal ini 
berimplikasi pada tatanan sosial masyarakat Jawa yang pandangan 
hidupnya tidak bisa dilepaskan dari yang berbau mistik. Yang khas 
dari pandangan dunia Jawa adalah bahwa realitas tidak dibagi dalam 
berbagai bidang yang terpisah-pisah dan tanpa hubungan satu sama 
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lain, melainkan sebagai suatu kesatuan menyeluruh, suatu kesatuan 
pengalaman. 
Telah dikatakan sebelumnya bahwa pesantren di Jawa telah 
mewarisi tasawuf praktis atau tarikat dibanding tasawuf spelulatif. 
Pesantren di Jawa merupakan pusat pengembangan ortodoksi Islam. 
Tapi disisi lain, adalah kebudayaan Jawa juga yang menerima ajaran 
tasawuf spekulatif, termasuk teori martabat tujuh dan paham Wahdatul 
Wujud seperti tampak antara lain dari karya Yasadipura I (yang sudah 
disinggung di bab II) dan Ranggawarsito. Hal itu tidak mengherankan, 
karena dalam kebudayaan Jawa
109
sudah dikenal dengan doktrin 
Manunggaling Kawula-Gusti, ajaran yang menekankan kesatuan tuhan 
dan manusia dalam coraknya yang sangat panteistis. 
Dalam proses islamisasi Jawa yang berlangsung ekstensif sejak 
abad ke-15, kosmologi Jawa diperkaya dan diperluas dengan 
menerima unsur-unsur Islam, termasuk dimensi mistik dan pemikiran 
spekulatifnya sebagaimana melaui jalur kedudayaan Melayu-
Nusantara. Maka dalam konteks Islam Jawa, diskusi tentang 
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Manunggaling Kawula Gusti tak lain merupakan diskusi tentang 
Wahdatul Wujud. 
Karena paham Wahdatul Wujud bagaimanapun bersifat 
kontroversial, dalam kasus kebudayaan Jawa paham itu disatu sisi 
diterima nyaris tanpa reserve dengan pemaknaan yang sejalan dengan 
ajaran Manunggaling Kawula Gusti, manun disisi lain ia tetap 
dihadirkan sebagai sesuatu yang tidak mudah diterima bahkan 
kecenderungan ditolak dalam hubungannya dengan ortodoksi Islam, 
maka Manunggaling Kawula Gusti pun ditampilkan sebagai 
heterodoksi di hadapan ortodoksi Islam.
110
 
Dalam kasus Islam Jawa, titik tekan polemik  bukan terletak 
pada prinsip-prinsip metafisis dan spelulatif Manunggaling Kawula 
Gusti atau Wahdatul Wujud berikut konsekuensi-konsekuensi 
teologisnya yang mungkin tak tertanggungkan, melainkan lebih pada 
penerimaan ekstrem atas paham Wahdatul Wujud dengan pengabaian 
tuntutan fiqih atau kesalehan normatif di satu sisi, dan penyebaran 
ajaran itu kepada khalayak umum di sisi lain. 
Dalam konteks itulah, disamping diterima dan di 
dinegosiasikan lewat  wacana diskursif seperti yang dilakukan 
Yasadipura dan Ranggawarsito misalnya, dalam kebudayaan Jawa 
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paham Wahdatul Wujud dinegosiasikan juga lewat strategi tekstual. 
Pola negosiasi ini tampak misalnya pada kisah Syekh Siti Jenar.
111
 
Kisah kisah Syekh Siti Jenar tampaknya diilhami oleh kisah 
historis Husain Ibnu Manshur Al-Hallaj, sufi persia yang juga 
kontroversi itu. Dialog Syekh Siti Jenar dengan utusan walisongo yang 
memanggilnya untuk datang ke sidang walisongo berikut dihukum 
matinya Syekh Siti Jenar sendiri, persis sama dengan kisah al-Hallaj 
yang juga dihukum mati. Inti pernyataan Syekh Siti Jenar dalam dialog 
dengan utusan walisomgo itu yakni: “Syekh Siti Jenar tidak ada yang 
adalah Allah”, dan “Allah tidak ada yang ada adalah Syekh Siti Jenar” 
sama sebangun dengan inti pernyataan al-Hallaj, “Ana Haq” (“Akulah 
Kebenaran”); “Akulah Tuhan”). Kerenanya, kisah Syekh Siti Jenar 
dipandang sebagai bukti adanya pengaruh al-Hallaj dalam sufisme 
Jawa.
112
 
Dalam batas tertentu, pernyataan al-Hallaj bagaimanapun 
mengekspresikan kesatuan mistis yang sekaligus merefleksikan konsep 
Wahdatul Wujud. Maka, jika Syekh Siti Jenar adalah bukti pengaruh 
tasawuf al-Hallaj, ia adalah juga bukti pengaruh paham Wahdatul 
Wujud. Ada beberapa sumber informasi tentang kisah Syekh Siti Jenar, 
dan tentu saja memberikan detail kisah yang berbeda-beda satu sama 
lain.
113
 Semua versi memadukan anasir historis dan mitos. Sumber-
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sumber informasi itu mengandung fakta dan fiksi. Ahli sejarah 
menduga kasus itu terjadi di Jawa pada abad ke-15.  
Tetapi dilihat dari sudut historigrafi modern, bagaimanapun 
tidak mudah membuktikan segi-segi historis dari kisah  teresbut.
114
 
Percamputran segi-segi faktual dengan bagian-bagian mitos-fisional 
demikian keltal, yang jelas terasa sebagai mitos atau bumbu cerita. 
Namun demikian, bahkan seandainya kisah teresbut dipandang sebagai 
mitos atau fiksi belaka, kisah Syekh Siti Jenar tidaklah mengurangi 
fakta tentang adanya resistensi dan negosiasi paham Wahdatul Wujud 
di Jawa-Indonesia. Alih-alih, dengan memandang kisah Syekh Siti 
Jenar sebagai teks fiksional, ia dengan amat baiknya 
mempresentasikan kontroversi paham Wahdatul Wujud dalam literatur 
Islam Jawa. Dengan demikian, teks fiksional itu bahkan merupakan 
strategi tekstual untuk  memposisikan paham Wahdatul Wujud dalam 
struktur paham keagamaan (Islam) khususnya di Jawa.
115
 
Ajaran atau paham masuk ke Jawa, terutama ke daerah Jawa 
pedalaman seperti Mataram (wilayah Surakarta dan Yogyakarta) dapat 
diterima dikarenakan adanya titik kesamaan dengan sistem 
kepercayaan Jawa yang juga dipengaruhi oleh agama Hindu-Budha 
yang telah terlebih dahulu datang ke Jawa,
116
 dalam menganut agama 
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yang baru, masyarakat Jawa tetap mempertahankan tradisi agama 
terdahulu.
117
  
Ajaran atau paham Wahdatul Wujud diramu menjadi ajaran 
atau paham Manunggaling Kawula Gusti yang dianut oleh masyarakat 
Jawa dengan bercirikan kejawaan. Dalam hubungan ini, masyarakat 
Jawa kuno percaya bahwa manusia dapat bersatu dengan Tuhan.
118
 
Ajaran inti Syekh Siti Jenar tersebut merupakan ajaran yang sangat 
rasional, disamping juga merupakan inti ajaran rohani Islam 
(tasaawuf). Dengan menerapkan ajaran itulah seseorang akan 
mencapai laqob sufi. Dan Syekh Siti Jenar sudah membuktikannya 
lewat pengalaman-pengalaman rohaninya. Ajaran Syekh Siti Jenar ini 
mendapat reaksi keras dari para wali. Apalagi Syekh Suti Jenar 
menyatakan hal-hal yang kontroversial seperti berikut: 
Ya Ingsun iki Allah 
Ingsun iki jatining Pangeran Mulya 
Seh lemah Abang iku wajahing 
Pangeran Jati 
“Ya Aku inilah Allah 
Aku ini Hakikat Yang Mahamulia 
Seh lemah abang  wajah Tuhan sejati”119 
Dalam pandangan Syekh Siti Jenar, Tuhan bersemayam di dalam 
dirinya. Karena “Kawula” dan “Gusti” telah meyatu, maka seseorang 
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tak perlu melaksanakan shalat.
120
 Ajaran Syekh Siti jenar tersebut, juga 
tidak terlepas dari jejak para sufi pendahulunya, misalnya seperti Jabir 
Ibn Hayyan dan Suhrawardi al-Maqtul. 
121
 
Syekh Siti jenar tidak disebut sebagai walisanga karena terlepas 
dari unsur politik atau agama-ajarannya dianggap menyimpang. Dalam 
hubungannya dengan cara mengajarkan Islam, Syekh Siti Jenar dapat 
dikelompokkan pada kubu Sunan Kalijaga atau abangan.
122
 Sebab, 
mereka sama-sama mengajarkan Islam secara sinkretis.
123
 Pengaruh 
Islam tersebut, baik yang berkaitan dengan hubungannya antara 
manusia dengan Tuhan, tampak mencolok dalam karya-karya 
Ranggawarsito misalnya Serat Wirid Hidat Jati, Wirid Sopanalaya, 
Wirid Malkumat Jati dan sebagainya. 
Konsep Manunggaling Kawula Gusti dalam Islam Kejawen 
diauraikan lebih lanjut dalam Serat Paramayoga Ranggawarsito 
sewaktu Hyang Wisesaning Tunggal menyatukan diri dengan putranya 
Bathara Manikmaya (bathara guru), dalam hal ini Hyang Wisesaning 
Tunggal mengatakan sebagai berikut: 
“kini kamu menjadi tajalli-Ku (kenyataanKu), kamu harus 
menyadari bahwa aku tidak sama dengan kamu, akan tetapi kamu. 
Seumpama bunga kamu rupanya, Aku bau harumnya,. Seumpama 
madu kamu rupanya, Aku rasa manisnya. Jadi Aku dan kamu bisa 
disebut ‘roro ning tunggal’ (dua tetapi manunggal). Sembahmu 
                                                          
120
 Ki Reksa Banawa, Ketika Tuhan Bersatu Diri, h. 41. 
121
 Muhammad Shilikhin, Manunggaling Kawula Gusti, h. 134. 
122
Abangan adalah sebutan untuk golongan penduduk Jawa Muslim yang mempraktekkan 
Islam dalam versi lebih sinkretis bila dibandingkan dengan golongan santri yang lebih ortodoks. 
123
 Ibid., h, 25. 
126 
 
 
 
kepadaKu, dan rasa takutku padaKu. Kau telah Ku izinkan memilih 
mempergunakan semua namaKu, terkecuali satu yang tidak Ku izinkan 
bagimu, yaitu memakai nama Sang Hyang Wenang. Demikian itu agar 
tetap ada perbedaan antara Aku dan kamu, agar menjadi tempat piuji 
dan sembahmu kepadaKu. Kamu telah menjadi tajalli-Ku, aku telah 
percaya kepadamu, apa yang kamu cipta pasti jadi, segala yang kau 
kehendaki pasti ada, apa yang kau ingini pasti tiba seketika. Kamu Ku-
beri kuasa untuk menjadi raja tiga alam. Ketahuilah bahwa apa yang 
tersebut tadi sudah tercakup padamu, lantaran kamu telah Ku-beri 
kuasa untuk merajai semua alam, sebagai tajalli-Ku. Hendaklah kau 
sadari, bahwa Tuhan itu disebut Gusti, tiada zaman tiada tempat, Dia 
itu yang menjadikan bumi dan langit serta semua isinya, yang memberi 
hidup, memberi kesenangan, memberi kepandaian dan kesaksian 
kepada semua makhluk-Nya, Tuhan itu tidak serupa seperti 
manusia.”124 
Ungkapan diatas merupakan konsep tajalli simbol manunggal-
nya manusia dengan Tuhan, dan menjadi inti ajaran dalam serat wirid 
hidayat jati. Tajalli dalam Jawa diganti dengan istilah kanyataan, dan 
konsep ini memang sejajar dengan ungkapan Jawa, “jawata 
ngejawantah dan manungsa titisining dewa”. Paham ini mengarah 
pada penafsiran Tuhan yang anthropomorphis, yakni Tuhan 
digambarkan mempunyai sifat seperti manusia, dan sebaliknya 
manusia dilukiskan menjadi Yang Maha Kuasa dan Maha Sempurna 
seperti Tuhan.
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Konsep Manunggaling Kawula Gusti dalam Jawa, lebih 
cenderung pada sejarah dan tradisi Jawa yang bersinkretis dengan 
islam kejawen. Konsep Manunggaling Kawula Gusti menurut 
Ranggawarsito tidak hanya bersifat unik, tetapi juga menarik karena 
ada titik persinggungan sinkretisme antara tradisi lokal Jawa dengan 
ajaran mistisime Islam (tasawwuf). Istilah spiritual sebenarnya bersifat 
universal, termasuk di dalamnya ajaran tentang Wahdatul Wujud 
maupun Manunggaling Kawulo Gusti, namun demikian pemetaan atau 
pengkotak-kotakan menjadi berwarna-warna yang menajdi ciri khas 
yang sering dibawa oleh masing-masing tokoh tertentu, dalam hal ini 
adalah oleh Ibnu Arabi dalam membahas konsep sufi falsafi dan 
Ranggawarsita dikemudian hari dalam membahasakan sufi  Jawa.
126
  
Keduanya meruapakan perwujudan bahwa spiritualitas adalah 
penggambaran mencari inti kebenaran yang berruang universal, 
dimana di setiap daerah memiliki versi kebenaran masing-masing, hal 
ini juga membuktikan bahwa Islam adalah yang terus membawa 
rahmat bagi seluruh alam. Ajaran Islam yang terus menyatu dan 
bersinkretik dengan tradisi Jawa tergambar dalam gaya dan corak 
pemikiran tokoh-tokoh pemikir Islam Jawa. 
Secara etimologi (bahasa), Manunggaling Kawula Gusti 
(Bahasa jawa) berarti bersatunya hamba dengan Tuhan yakni berasal 
dari kata Tunggal: satu, manunggal: bersatu, kawula:  hamba, gusti: 
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Tuhan. Ungkapan-ungkapan lain yang memiliki makna yang serupa 
adalah Jumbuhing Kawula Gusti (jumbuh: sama rupa, sesuai), 
pamoring kawula gusti (pamor: campur),dan roroning tunggal 
(loroning atunggal: dua dalam satu).
127
 
Menurut Simuh (konsep Manunggaling Kawula Gusti 
diterangkan “Minggah pamoring kawula lan Gusti iku, kaya dene 
paesan karo sing ngilo. Wayangan kang ana sajroning pangilon, iya 
iku jenenge kawula”. Yang berarti: kesatuan manusia dengan Tuhan 
ibarat cermin dengan orang tercermin. Bayang-bayang yang bercermin 
itulah manusia. Oleh karena itu, uraian dalam kepustakaan Islam 
Kejawen, yang menyangkut hubungan manusia dengan Tuhan, 
umumnya mengandung rumusan yang saling tumpang tindih. Tuhan 
dilukiskan memiliki sifat-sifat yang sama dengan manusia dan 
manusia digambarkan sama dengan Tuhan.
128
 
Istilah-istilah manunggal, jumbuh, pamor, dan roroning 
atunggal menunjukkan adanya dua (hamba dan Tuhan) yang 
berkumpul, menyatu, bersamaan rupa, bersesuaian, bercampur atau 
berpadu menjadi satu. Sedangkan Manunggaling Kawula Gusti 
merupakan ungkapan untuk mendeskripsikan paham persatuan hamba 
dengan Tuhan dalam keruhanian dan kebatinan Jawa, Orang Jawa 
sendiri menyebutnya “kaweruh kejawen” (pengetahuan kejawaan) 
atau “ngelmu kejawen”. Pengertiannya secara radix yaitu paham yang 
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melambangkan kesatuan hamba dengan Tuhan. Perlambang  kesatuan 
antara rakyat dengan Negara, curiga manjing warangka yakni Tuhan 
masuk (nitis) dalam diri menusia seperti halnya dewa Wisnu nitis  
dalam diri Kresna.
129
 
Pengertian konsep Manunggaling Kawula Gusti dapat dengan 
mudah dipahami dan sekaligus sukar dimengerti. Karena manusia 
dikatakan bukan Tuhan tetapi Tuhan, dikatakan Tuhan tetapi 
kelihantannya sama dengan Tuhan. Ungkapan Manunggaling Kawula 
Gusti, tidaklah dimaksudkan sebagai hamba sama dengan Tuhan. 
Kesatuan manusia dengan Tuhan dalam konsep Manunggaling 
Kawula Gusti sulit dirumuskan dengan kata-kata yang tepat, yang 
memiliki pengertian tunggal dan jelas. Konsep Manunggaling Kawula 
Gusti hanya dapat diterangkan dengan rumusan kata-kata yang tegas 
mengarah kesuatu pengertian.. Dalam konsep Manunggaling Kawula 
Gusti tidak dimaksudkan hamba sama dengan Tuhan. Berbagai istilah 
itu harus dipandang sebagai pengungkapan mistik, karena manusia 
terlena oleh keagungan dan kebesaran Tuhan sehingga dilarutkan 
dalam kesatuan, seolah-olah hapuslah dirinya (fana).
130
 
Pengertian tentang kesatuan hamba dengan Tuhan dalam 
mistik Jawa merupakan puncak kemajuan rohani, ajaran tentang 
Manunggaling Kawula Gusti ini tercermin dalam sastra Jawa yakni 
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dalam huruf Carakan Jawa
131
 yang disebutkan dalam salah satu 
geguritan (nyanyian):“hananing cipta rasa karsa datan salah 
wahyaning lampah, padhang jagahe yen nyumurupana, marang 
gambaraning batara ngaton” Yakni keberadaan manusia dilengkapi 
dengan cipta, rasa karsa, tidaklah berlawanan dengan perjalanan 
kehidupan, manusia akan menemukan keselamatan, manakala ia 
mampu melihat alam semesta sebagai manifestasi kehadiran Tuhan.
132
 
Bait dari nyanyian tersebut adalah penjabaran dari carakan jawa 
yaitu: “hananing cipta rasa karsa, adalah penjabaran dari ha-na-ca-
ra-ka yang mengandung makna keberadaan (eksistensi) manusia 
didunia dilengkapi dengan pikiran, rasa (perasaan), dan karsa 
(kemauan).  
Datan salah wahayaning lampah adalah penjabaran dari kata 
da-ta-sa-wa-la yang bermakna tidak akan menyalahi hukum 
kehidupan karena sudah di kodratkan. Padhang jagade yen 
nyumurupana adala penjabaran dari kata pa-da-ja-ya-nya mempunyai 
makna luas wawasanya dan banyak kesempatannya untuk meraih 
keselamatan dan kebahagiaan, bila ia mampu merealisasikan rahasia 
kehidupan alam semesta ciptaan Tuhan. Maran gamabaraning 
bathara ngaton adalah penjabaran dari kata magaba-tha-nga yang 
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mengandung makna karena alam semesta ini ibarat manifestasi 
(penampakan) kehadiran Tuhan.
133
 
Bagian terakhir dari Geguritan tersebut sangat jelas 
menggambarkan ajaran tajallī, yang berarti bahwa keberadaan alam 
semesta ini merupakan perwujudan aspek lahir atau penampakan diri 
Tuhan (bathara ngaton: Dewa atau Tuhan yang menampakan diri). 
Geguritan tersebut juga merupakan perpaduan (sinkretisme) antara 
filsafat Wujudiyyah dalam Martabat Tujuh dengan filsafat carakan 
Jawa Manungglin Kawulo Gusti.  
Ajaran Manunggaling Kawulo Gusti juga terdapat dalam Serat 
Centhini pada bait ke-553 yang berbunyi;”suksmo rimbag wutuh den 
tingali, sa-usike yo suksmo bloko. Wujud suksmo tan pae. Wus tan 
kenging binastu, woring jati kawulo lan gusti, moho suci 
akulo.”(suksma itu dalam perasaan tampaknya utuh, segala gerak-
geriknya adalah ciptaan suksmanya sendiri. Kenyataanya suksma itu 
tak dapat dibedabedakan daripada diri pribadi. Sudah tak dapat 
dielakkan .sebenarnya telah berkumpul hamba dan Tuhan, yaitu 
Tuhan Maha Besar dan hambaNya. 
Paham Manunggaling Kawulo Gusti tergambar juga dalam 
Serat Dewaruci
134
 yakni ketika sang Bima yang bertubuh besar 
memasuki tubuh  Dewaruci yang kecil, awalnya Bima ragu-ragu 
untuk dapat masuk karena rasanya mustahil untuk bisa masuk, akan 
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tetapi satu kenyataan bahwa Bima dapat masuk, bagi manusia adalah 
tidak mungkin tetapi karena kehendak Tuhan segalanya akan menjadi 
mungkin. Setelah sang Bima masuk kedalam tubuh Dewaruci,
 135
 
terbuka luas alam kedamaian dan ketenangan jiwa, hal ini disebabkan 
karena menyatunya Bima dengan sang pencipta. Keadaan terwujudnya 
Jumbuhing Kawulo-Gusti atau Manunggaling Mawulo Gusti,
136
 yang 
merupakan gambaran bagi seseorang yang telah mencapai 
kesempurnaan hidup atau telah sadar arti SangkanParaning Dumadi 
(mengetahui dan menyadari maknahidup yang sebenarnya). 
Kemudian  paham Manunggaling Kawulo Gusti (Wadatul 
Wujud) yang tergambar dalam Serat Dewa Ruci ini diceritakan lagi 
dalam Serat Cebolek yang di anut oleh Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
yang mengsinkretiskan ajaran Manunggaling Kawulo Gusti dalam 
kisah Dewa Ruci dengan ajaran Islam. Hal ini terangkum dalam Serat 
Cebolek karya Yasadipura 1.
137
 
Berdasarkan beberapa versi kisah yang ada, resistensi terhadap 
Syekh Siti Jenar tidak saja dilihat oleh kontroversi tentang paham 
Wahdatul Wujud, melainkan juga oleh motif sosila-politik. Konflik 
antara Syekh Siti Jenar di satu pihak dan para wali di lain pihak adalah 
konflik antara rakyat kecil dengan penguasa, dimana para wali 
                                                          
135
 Imam Musbikin, Serat Dewa Ruci, h. 137. 
136
 Muslim Hamzah, Menggugat Sang Bima, h. 165. 
137
 Soebardi, Serat Cebolek, h. 31. 
133 
 
 
 
menjadi alat penguasa untuk menekan pembangkangan politik rakyat 
terhdap sang penguasa.
138
 
Kenyataannya adalah beberapa versi kisah Syekh Siti Jenar 
bersifat ambigu: ia mempresentasikan pertentangan paham keagamaan 
antara Syekh Siti Jenar dengan para walisongo, yang antara lain 
menyangkut paham Wahdatul Wujud, mempresentasikan juga 
permusuhan politik dengan Raja Demak. Di samping itu, ia 
mempresentasikan penekanan tertentu terhadap moralitas dan aspek 
normatif. Dengan demikian, satu hal jelas: kontroversi Wahdatul 
Wujud merupakan bagian penting dari episode riwayat Syekh Siti 
Jenar yang menegangkan.
139
 
Episode kisah Syekh Siti Jenar yang menegangkan, yang 
berakhir dengan kematian Syekh Siti Jenar itu, menggambarkan 
dengan jelas resistensi terhadap paham Wahdatul Wujud. Namun di 
sisi lain, kisah itu secara keseluruhan sesungguhnya 
menggambarkan juga sebuah negosiasi: pada taraf mana Wahdatul 
Wujud secara total mesti ditolak; pada taraf mana paham tersebut 
dapat diterima. Sementara penolakan terhadap paham Wahdatul 
Wujud berlasung terang-terangan, negosiasi menyangkut paham 
tersebut berlangsung dengan amat halus. Terutama dengan melihat 
kisah Syekh Siti Jenar sebagai teks fiksional, negosiasi itu 
berlangsung dalam beberapa tingkat. 
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Pertama, bahwa akhirnya Syekh Siti Jenar dihukum bunuh 
karena bersiteguh memegang pendiriannya tentang Wahdatul 
Wujud, yakni kesatuan ontologis. Tuhan dan alam semesta 
khususnya manusia, jelaslah kisah itu menegaskan penolakan tiada 
ampun terhadap paham Wahdatul Wujud itu sendiri. Walisongo 
menjatuhkan vonis hukuman mati, menurut satu versi cerita-Sunan 
Kalijaga, salah seorang dari sembilan wali itu, adalah pelaksana 
langsung ekseskusi tersebut. Tetapi, sikap walisongo sesungguhnya 
ambivalen.
140
 Mereka ngeksekusi Syekh Siti Jenar bersalah bukan 
karena dia menganut paham Wahdatul Wujud, melainkan karena 
tidak menempatkannya dalam kesalehan normatif berdasar syariat, 
dan lebih mengajarkannya secara  terbuka kepada khalayak umum. 
Sikap ambivalen walisongo ini jelaslah merupaka suatu pola 
negosiasi: Wahdatul Wujud sesungguhnya dapat diterima sejauh 
ditempatkan dalam kerangka syari’at dan tidak diajarkan secara 
terbuka kepada khlayak umum demi tidak menimbulkan 
kebingungan dan kekacauan baik secara teologis maupun sosial.
141
 
Kedua, sebagai teks fiksional, kisah Syekh Siti Jenar tidak 
mempatkan tokoh mistik itu dalam posisi yang sepenuhnya negatif. 
Versi suluk Syekh Siti Jenar mengisahkan, saat jenazah Syekh Siti 
Jenar berada di masjid Demak, para wali menjaga jenazah itu 
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sambil mengucapakan pujian kepada Tuhan. Dari keranda 
semerbak harum mewangi. Ketika wali membuka keranda, jenazah 
itu mengeluarkan sinar, lalu muncullah pelangi yang indah 
memenuhi ruangan masjid. Versi lain menyebutkan, setelah Syekh 
Siti Jenar dihukum mati oleh Sunan Kalijaga, darahnya mengalir 
berwarna merah tetapi kemudian berubah menjadi putih. Syekh Siti 
Jenar kemudian berkata “Tidak ada Tuhan selain Allah dan 
Muhammad adalah utusan-Nya”. Seterusnya tubuh Syekh Siti 
Jenar masuk ke surga dan terdengar kata-kata berikut ini:  “Jika 
ada seorang manusia yang percaya pada kesatuan lain selain dari 
Tuhan Yang Mahakuasa, ia akan sangat kecewa, karena ia tidak 
akan memperoleh apa yang ia inginkan” Bahwa Syekh Siti Jenar 
digambarkan membaca syahadat di akhir hayatnya, dan darahnya 
dilukiskan membentuk huruf Allah dan wangi pula bahkan dia 
masuk surga, secara simbolik itu sesungguhnya menegosiasikan 
(penganut) Wahdatul Wujud sebagai tidak sepenuhnya negatif, 
keliru, atau meyimpang. 
Ketiga, negosiasi pada tingkat berikutnya berlangsung 
begitu samar namun sesungguhnya provokatif. Sekali lagi sebagai 
teks fiksional, struktur cerita Syekh Siti Jenar tampak merendahkan 
atau tampak mendiskreditkan walisomgo. Pada  saat yang sama, 
dengan halus ia memberikan simpati dan supremasi pada Syekh 
Siti Jenar, bahkan juga pada muridnya, bagian akhir Serat Syekh 
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Siti Jenar versi R. Sastrowidjojo bahkan melukiskan walisongo 
sebagai kakitangan sultan Demak agar Ki Kebokenongo membawa 
surat panggilan Sultan Demak agar Ki Kebokenongo menghadap 
ke istana. Akhir surat panggilan itu berbunyi: “jika kamu tetap 
tidak  bersedia datang, surat ini bersifat surat kuasa kepada para 
duta untuk memenggal lehermu”. Saat bertemu Ki Kebokenongo, 
Sunan Kudus memberi hormat dengan memeluk kaki Ki 
Kebokenongo,sambil berlinang mencucurkan airmata, lama sekali. 
Episode tersebut meruapakan pola negosiasi kedudukan 
tokoh-tokoh Wahdatul Wujud di hadapan supremasi paham 
keagamaan dan kekuasaan yang menentangnya. Benar bahwa 
Syekh Siti Jenar harus mengakhiri hidupnya akibat ajaran-
ajarannya sendiri, tetapi struktur naratif kisah itu hampir-hampir 
keseluruhan memberikan supremasi kepada Syekh Siti Jenar dan 
ajaran-ajarannya, bahkan juga memberikan supremasi terhadap 
murid Syekh Siti Jenar di hadapan Sunan Kudus, salah seorang 
walisongo. Demikianlah negosiasi dalam teks fiksional Syekh Siti 
Jenar beroperasi secara halus namun provokatif: ajaran tasawuf di 
negosiasikan dengan syari’at atau fiqih. Dengan struktur naratif  
yang memberikan supremasi pada Syekh Siti Jenar, kisah itu 
sesungguhnya memberikan supremasi terhadap paham Wahdatul 
Wujud. Dengan demikian, kisah Syekh Siti Jenar sesungguhnya 
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merupakan pembelaan terhadap paham Wahdatul Wujud dalam 
struktur kebudayaan Jawa.
142
 
C. Wahdatul Wujud dalam Kesusastraan 
Karya sastra memang seringkali menjdi salah satu strategi  tekstual 
dalam negosiasi paham Kesatuan Wujud pada masyarakat dan pada semua 
sufi. Dimana polemik juga tak dapat dihindari dari bentuk negosiasi 
kesatuan wujud, dan menjadi bahan diskusi dalam tasawuf falsafi. Yang 
sebenarnya adalah usaha untuk saling mengaitkan argument antara yang 
pro dan yang kontra pada kesatuan wujud. Sejarah resintensi paham 
Wahdatul Wujud sangat jelas terlihat berlangsung secara intensif di 
Melayu-Nusantara.
143
 
Islam Melayu-Nusantara adalah sejarah resistensi dan negosiasi 
terhadap paham Wahdatul Wujud.
144
 Di sini, paham Wahdatul Wujud 
merupakan topik diskusi sebagai masalah ontologis dalam spekulasi 
tasawuf falsafi. Pokok persoalannya adalah mengatasi persoalan ontologis 
dalam memahami hubungan ontologis antara transendensi dan imanensi 
Tuhan, di mana Tuhan merupakan wujud yang berbeda dengan alam 
disatu sisi namun menifestasinya diri-Nya secara nyata dalam alam itu 
sendiri di sisi lain.
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Sudah dijelaskan sebelumnya bahwa strategi tekstual merupakan 
pola negosiasi yang dilakukan oleh suatu teks atau lebih di mana 
pembelaan dan serangan terhadap paham  Wahdatul Wujud ditentukan 
oleh struktur internal teks itu sendiri. Dalam konteks ini, teks bersifat 
ambigu: ia tidak membela paham Wahdatul Wujud sepenuhnya; tidak pula 
menyerang paham Wahdatul Wujud sepenuhnya. Ambiguitas itu 
meupakan trategi tekstual dalam menegosiasikan paham tersebut: pada 
taraf mana ia diterima dan pada taraf mana ia ditolak. 
Sufisme, yang pada dasarnya beraliran kesatuan wujud itu 
mempunyai persinggungan yang signifikan dengan kesustraan di 
Indonesia. Tidak bisa mengelak dari fakta-fakta sejarah yang 
menunjukkan betapa kaitannya pengaruh sufisme (filosof dan religus) 
yang disebut Schimmel (1986) dengan mistik ketakter hitungan (Mysticism 
od Infinity) dan mistik kepribadatan (Mysticism of Infinity).  
Tipe pertama, Mysticism of Infinity
146
 (tasawuf filosofis) 
merupakan system tasawuf yang dikembangkan dalam filsafat yang 
dimiliki oleh Ibn ‘Arabi dalam memproyeksikan kesatuan wujud yang 
menganggap dunia adalah kenyataan (realitas) terbatas yang bergantung 
pada satu wujud Tunggal (mutlak).  Pada tipe kedua, tasawuf religuis 
(Mysticism of Personality) adalah hubungan manusia (makhluk) dan 
Tuhan (pencipta) yang dipahami sebagai dua entitas yang berbeda (bahwa 
makhluk adalah pecinta yang merindukan kekasihnya: Tuhan). Di 
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Indonesia dua tipologi sufisme ini berkembang dalam bentuk satra baik 
puisi maupun prosa.
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Sejarah telah menunjukkan bahwa sebagian besar wacana sufisme 
berkembang dan dengan sengaja disampaikan dalam kusastraan dan 
kesenian yang pada waktu itu lebih melekat pada budaya lokal. Di 
Indonesia pemikiran, wacana sifisme filosofis dikembangkan melalui 
kesusastraan oleh Hamzah Fansuri. Sebagaimana telah disebut 
sebelumnya, corak kesusastraan Hamzah Fansuri adalah corak sufisme 
filosofis (kesatuan wujud) yang dikembangkan  oleh Ibnu Arabi. Dia 
adalah seorang sufi yang menuliskan wacananya dalam bentuk prosa dan 
pantun, oleh karena itu Hamzah Fansuri disebut sebagai pencipta bentuk 
pantun pertama dalam bentuk melayu oleh A. Hasmy.  
Secara tidak langsung hamzah Fansuri adalah penyair pertama di 
Indonesia sebab sastra Islam Melayu termasuk dalam satra yang awal 
dalam bahasa Melayu. Kemudian sastra itu diterjemahkan ke dalam 
berbagai bahasa di Nusantara. Maka tidak heran ajaran-ajaran sufismenya 
selalu menjadi bahan imajinatif para penyair untuk menuliskannya dalam 
bentuk puisi. Pasalnya perkembangan kesusatraan memang tidak lepas 
dari pengaruh sufisme yang terbesar di Nusantara. 
Pada masa Kerajaan mataram yang dipindahkan ke Surakarta dari 
Kartasura, tepatnya pada tahun 1757 M, kerohanian dan kesusastraan 
mulai beranjak bangkit. Pada saat itu, ada dua sumber utama yang diambil 
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untuk membina dan mengembangkan kusastraan yaitu: al-Kitab lama yang 
digubah ke dalam bentu syair. Sumber kedua adalah ajaran agama dan 
kebudayaan Islam yang telah lama berkembang. Selain itu, dikarenakan 
bahwa seorang sufi juga cenderung sastrawi atau puitis dalam 
mengungkapkan pengalamannya. 
Puisi dipandang sebagai sesuatu yang cocok oleh para sufi untuk 
menuangkan pemikiran-pemikirannya. Cocok karena puisi multi tafsir, 
penuh kiasan dan diksi-diksi magis yang setidaknya sedikit banyak 
mewakili pengalaman sufistiknya. Penolakan dan pertentangan pada 
kesatuan wujud adalah keniscayaan, pelonakan itu itu berjalin kelindan 
antara tendensi sosial politik, intelektuan dan spritualitas dalam Islam.  
Namun yang pasti, hingga saat ini negosiasi kesatuan wujud di 
Indonesia sudah berjalan pada ranah apresiasi dan penerimaan secara lebih 
terbuka baik secara konseptual ataupun praktis. Di mana masih seperti 
semula, mengambil bentuknya dalam kesusastraan. Meskipun dalam 
bentuk sastra, adalah tidak dapat dinafikan bahwa karya fiksi (sastra) 
merupakan bagian integral dari fenomena sufisme dan intelektual Islam di 
Indonesia dengan paham kesatuan wujudnya yang dapat dijadikan rujukan. 
Di era modern ini, risalah sufisme Hamzah Fansuri masih terus bergema di 
tangan kesusatraan. Tidak jarang banyak sastrawan yang karyanya 
terpengaruh oleh paham kesatuan wujud, meski mereka tidak sepenuhnya 
intens di dalamnya.  
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BAB IV 
PAHAM WAHDATUL WUJUD SYEKH AHMAD AL-MUTAMAKKIN 
DALAM SERAT CEBOLEK DAN RELEVANSINYA TERHADAP ISLAM 
A. Kisah Dewa Ruci sebagai Media Ajaran Wahdatul Wujud (Manunggaling 
Kaula-Gusti) Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
Konsep kesatuan hamba dan Tuhan merupakan konsep sentral dalam 
pemikiran keagamaan dan teori politik Jawa. Ia merupakan metafora paling 
umum bentuk kesatuan mistik dan model hubungan sosial hierarkis dalam 
negara tradisional. Seperti banyak aspek Filsafat Jawa lainnya, ia sangat 
berkaitan dengan erat dengan tradisi tekstual dan filsafat Islam. Izutzu 
menunjukkan pembedaan antara hamba dan Tuhan merupakan unsur dasar 
dari semantika Al-Qur’an dan metafora kunci untuk menjelaskan hubungan 
antara kemanusiaan dan ketuhanan. Ia berpendapat: 
“Penetapan konsepsi Allah sebagai Tuhan yang berkuasa mutlak tentu 
saja mengantarkan perubahan radikal konsepsi hubungan antara 
Tuhan dan manusia. Sebuah medan semantik baru terbentuk di sekitar 
gagasan baru ini. Medan semantik baru ini berisi sejumlah istilah 
kunci yang paling penting dalam Al-Qur’an.” 
Karena Tuhan kini merupakan Penguasa mutlak, maka satu-satunya 
sikap manusia terhadap Tuhan yang mungkian adalah berserah diri 
sepenuhnya, merendah dan menghina diri di hadapan-Nya tanpa syarat. 
Pendek kata, seorang “hamba” (‘abd) harus berbuat dan bertingkah laku 
seorang “hamba”-dengan demikian perkembangan semantik penting  yang 
penting ditunjukkan oleh kata “ibadah” yang berdasarkan makna harfiah 
sebenarnya adalah “mengabdi kepada-Nya sebagai seorang “hamba”, pada 
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akhirnya bermakna “menyembah” dan “memuja”. Hubungan konsep-konsep 
ini ditunjukkan dengan jelas pada ayat, “Tuhan (yang menguasai) langit dan 
bumi  dan apa-apa yang ada di antara keduanya, maka sembahlah Dia dan 
berteguh hatilah dalam beribadah kepada-Nya. 
Di Jawa sendiri penggunaan terminologi “hamba/Tuhan” tercatat 
setidaknya pada abad ke-16. Pasangan istilah kawula dan gusti sangat umum 
dalam teks-teks keagamaan akhir abad ke-18 dan abad ke-19. Khususnya 
berdasarkan kenyataan kawula berarti “hamba atau warga Sultan” maka 
penggunaan istilah gusti untuk menyebut “tuan” (lord) dalam pengertian 
“Sultan dan “Tuhan” dalam pengertian “Allah” adalah produk pembentukan 
teori kerajawian yang berdasarkan pada gagasan kesatuan mistik, dan makna 
ganda istilah “kesatuan hamba dan Tuhan” merupakan contoh manipulasi 
yang disengaja terhadap kekuatan evokatif multivokal simbol-simbol. 
Meskipun beberapa ajaran Wahdatul Wujud Ibnu Arabi dan ajaran 
emanasi alam dari esensi ketuhanan sering dikatakan bid’ah karena 
meremehkan atau mengurangi sifat-sifat Allah, namun menurut Woodward, 
bahasa mistisisme Jawa sangat dipengaruhi karya-karya Jawa. Meskipun 
perbedaan antara hamba dan/Tuhan sudah umum dikalangan orang Jawa dari 
semua orientasi keagamaan, namun penafsirannya sangat berhubungan 
dengan tawhid. Kebanyakan santri kontemporer tidak bisa menerima paham 
kejawen ini merujuk pada suatu kondisi ontologis, karena hamba akan tetap 
hamba dan tingkat seseorang bisa membicarakan kesatuan adalah ketika 
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hamba menyempurnakan peranannya sebagai hamba dan mengetahui seluruh 
kehendak Tuhan. 
Kisah Bimasuci dalam Serat Dewa Ruci adalah salah satu dari banyak 
serat yang merupakan akumulasi dari perjuangan Islam (oleh penyebar Islam: 
para wali) untuk menegakkan agama Islam sebagai “jalan” menuju Tuhan. 
Perjuangan ini telah mewarnai perkembangan Islam sejak masuknya ke 
Indonesia  terutama di pulau Jawa. Dr. Simur sampai pada kesimpulan bahwa 
Islam  sufi memang jelmaan kompromi antara Tasawuf Islam dan Mistik 
Jawa. Tasawuf atau mistik adalah filsafat kebatinan, pusat kegiatannya adalah 
merenung mencari penghayatan kasyaf, yaitu penghayatan kejiwaan terhadap 
ilmu serba gaib dan makrifat pada Zat Yang Haq. 
Memang sudah merupakan watak dan tradisi sosial budaya orang 
Jawa dikenal toleran, sehingga ajaran-ajaran mistik justru bertahan dalam  
sastra suluk, seperti Serat Dewa Ruci. Jadi di Jawa, paham Ibnu Arabi yang 
seirama dengan tradisi baku dan zaman pra-Islam tetap dipertahankan untuk 
menopang filsafat politik religius dari kesultanan Mataram yang sejak pra-
Islam menerapkan God King, yang diungkapkan simbolik dengan konsep 
Manunggaling Kawuoa Gusti. Akan tetapi pencapaian itu hanya dimiliki oleh 
raja, sementara santri atau ulama diharapkan hanya sampai pada tingkat 
syari’ah. Oleh karena itu, Syekh Siti Jenar, Ki Ageng Pengging Amongraja 
dan Syekh Ahmad al-Mutamakkin harus berhadapan dengan pihak keraton 
atas pencapaiannya ke tingkat Manunggaling Kawula Gusti. 
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Suatu perdebatan mendalam antara dua golongan Islam yang tidak 
pernah sepaham dengan cara aplikatif maupun informatif dalam tingkatan 
tertinggi dalam ma’rifat. Polemik ini telah mempengaruhi kesadaran estetik, 
sastra, filsafat dan pandangan hidup, bahkan masalah politik raja dalam 
keberpihakannya untuk kepentingan kekuasaan. Konsep ini dimunculkan oleh 
ahli tasawuf/sufi/Islam heterodoks (esoterik).Sedangkam gologan yang 
melancarkan kecaman dan kecurigaan keras dari golongan ahli 
fiqh/syari’at/Islam Ortodoks (esoterik). Konflik keduanya semakin menajam 
sejak timbulnya kecurigaan yang mengarah kepada pantheisme sebagaimana 
yang tampak dituduhkan kepada  kepada Abu Yazid al-Bustami (w. 309 
H/922 M) dengan ajarnnya Hulul. 
Sebenarnya di kalangan sufi sendiri telah mulai timbul gerakan 
pembaharuan untuk mengintegrasikan dan mendamaikan tasawuf dengan 
syari’at sejak awal abad ke-4 H/10 M. Gerakan pembaharuan ini dipelopori 
oleh tokoh-tokoh tasawuf ortodoks atau tasawuf sunni yaitu Abu Yazid al-
Kharraz (w. 286H/899M), Abu al-Qasim Muhammad al-Junayd (w. 
298h/911M), Abu Bakr Muhammad al-Kalabadzi (w. 385H/995M), Abu al-
Qasim al-Qusyairi (w. 456 H/1073 M) dan Abu Hamid al-Ghazali (w. 505 
H/1111 M). Mereka berusaha mengembalikan tasawuf kepada al-Qur’an dan 
al-Sunnah dan mengecam penyimpangan, termasuk kecenderungan kepada 
pantheisme seperti tuduhan mereka atas ajaran al-Hallaj.
1
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 Simuh, Sufisme Transformasi Tasawuf Islam ke Mistik Jawa, (Yogyakarta: Bentang, 
1999), h. 13. 
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Namun hubungan yang baik ini mulai retak ketika kecenderungan 
pantheisme muncul kembali dalam bentuknya yang lebih jelas dalam ajaran 
Wahdatul Wujud sebagaimana yang dituduhkan kepada Muhyi al-Din Ibnu 
Arabi (w. 638 H/1240 M). Di Indonesia hal serupa juga dialamatkan kepada 
Syekh Siti Jenar (1511), Sunan Panggung (1530), Syekh Amongraga (1660), 
Hamzah Fansuri, Syekh Ahmad al-Mutamakkin (1730) dan Syekh Muhyi al-
Din al-Jawi. 
Yang dipersoalkan adalah apakah Tuhan identik dengan alam. 
Mengindentikkan Tuhan dengan alam sebagaimana diajarkan pantheisme 
menurut Islam adalah penghinaan atau penghujatan (blashpemy) terhadap 
Tuhan dan merupakan ajaran sesat dan syirik. Dalam Islam, Tuhan adalah 
transenden terhadap alam semesta. Transenensi Tuhan sangat ditekankan 
dalam Islam. Manum demikian, ini tidak  berati bahwa imanensi Tuhan 
dikurangi, apalagi dihilangkan. Transendensi Tuhan dan imanen-Nya pada 
saat yang sama secara serentak sangat ditekankan. 
Anggapan bahwa paham Wahdatul Wujud/Manunggaling Kaula Gusti 
adalah pantheisme ataupun monisme merupakan yang menjadi faktor utama 
penolakan kaum tasawuf falsafi dipandang mengenyampingkan syari’ah. 
Oleh karenanya, tasawuf sunni terkesan lebih dikenal sebagai Islam 
Eksoterik, sedangkan tasawuf falsafi dikenal sebagai Islam Esoteris.  
Faktor lain yang mendoromg Islam eksoterik mencurigai dan 
mengecam Islam esoteris adalah; Pertama, sikap kurang memperhatikan, 
melonggarkan atau meremehkan syari’at;  Kedua, munculnya ajaran kesatuan 
146 
 
agama-agama;  Ketiga, penghormatan yang berlebihan kepada guru atau 
syekh dan pemujaan kuburannya; Keempat, sikap pesimistik yang menolak 
kehidupan duniawi. 
Tentu tidak semua mistisme atau tasawuf diserang. Mistisime yang 
dikecam karena dianggap melenyapkan perbedaan ontologis yang tegas 
antara Tuhan dan alam ialah jenis mistisime yang disebut para  sarjana  
dengan Mistisime Ketakterhinggaan (Mysticism of Infinity) yang dapat 
dibedakan dengan Mistisisme ketakterhinggaan, manusia menganggap 
dirinya kehilangan kepribadiannya secara sempurna dan menyatu atau 
melebur dengan yang ilahi atau Tuhan. Tuhan bagaikan  setetes air yang 
lenyap. Jenis mistisime ini dianggap melahirkan pantheisme atau monisme, 
dengan demikian merupakan ancaman terbesar terhadap tanggung jawab 
pribadi. Sebaliknya dalam mistisime Kepribadian manusia dan kepribadian 
Tuhan dipahami sebagai  hubungan antara makhluk dan khalik. Hal ini 
semakin jelas bila pendefinisiannya mengutip prinsip “keidentikan dalam 
perbedaan” (Identity in difference) atau prinsip coindetia oppositorum atau al 
jam’i bayna al addad. 
Kautsar Azhari Noer, menegaskan bahwa pendefinisian sebuah istilah 
sangat mempengaruhi sebuah klaim yang muncul hanyalah merupakan 
kesalahpahaman orang-orang yang melihat hanya sisi tasybih dan imanensi 
Tuhan dan mengabaikan sisi tanzih dan transendensi-Nya. Padahal bisa jadi 
hulul-nya al-Hallaj atau Syekh Ahmad al-Mutamakkin sangat menekankan 
kedua sisi lain dan memadukan antara kedua-duanya. Hal ini akan dijelaskan 
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beberapa konsepi-konsepsi yang memolakan pandangan Syekh Ahmad al-
Mutamakkin berasal dari al-Qur’an dan al-Hadits. 
Syekh Ahmad al-Mutamakkin setelah ditelusuri masanya dan 
merjalanan inteletualnya serta jaringan gurunya, Ia adalah tokoh neo-sufisme 
yang yang berasal dari tanah Jawa. Ia berhasil memadukan antara keduanya 
dan sebuah bentuk ekspresi Tauhid yang paling tinggi.
2
 
1. Deskripsi Kisah Dewa Ruci 
Kisah Dewa Ruci mulai digubah pada abad ke-18 M berdasarkan 
teks abad ke-16 M Serat Syekh Malaya
3
 karangan Sunan Kalijaga. Ada 
dua versi dari teks abad ke-16 ini. Versi pertama menceritakan pertemuan 
Iskandar Zulkarnain
4
 dengan Nabi Khidir di sebuah pantai. Iskandar 
disuruh menyelam ke dalam lautan untuk mencari air hayat (ma` al-hayat) 
agar bisa hidup kekal. Versi kedua, peran Iskandar diganti oleh Syekh 
Malaya alias Sunan Kalijaga.
5
 Dalam Serat Dewa Ruci peran Syekh 
Malaya diganti oleh Bima, sedangkan Nabi Khidir oleh Dewa Ruci. 
Cerita dimulai dengan peristiwa pertemuan Bima dan Drona 
menjelang perang Kurawa Pandawa meletus. Drona memerintahkan Bima 
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 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin (Yogyakarta: Samha, 2002), h. 84. 
3
 Syekh Malaya yaitu panggilan Sunan Kalijaga yang pernah menjadi juru dakwah di 
wilayah Malaya. Dalam khazanah makrifat Jawa, gelar Syekh “Malaya” itu berasal dari Jawa. 
Kata “Malaya” berasal dari “ma-laya” yang artinya mematikan diri. Dia telah mengalami “mati 
sajroning urip”, merasakan mati dalam hidup ini. Dengan menghayati kematian hidup seseorang 
akan mengetahui hakikat hidup. Tanpa merasakan kematian dalam hidup, kita hanya bisa 
mencicipi kulit alam sesmesta ini. Lihat Achmad Chodjim, Sunan Kalijaga: Mistik dan Makrifat, 
(Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2013), h. 9. 
4
 Kisah ketokohan Iskandar Zulkarnain ini juga tertulis dalam catatan sejarah orang-orang 
barat. Dalam catatan tersebut diceritakan bagaimana berjaya meluasakan daerah taklukannya 
dalam masa yang sangat singkat. Oleh karena kejayaan ini ia diberi gelar “Alexander The Great 
Yang Agung”. Belakangan cerita ini diadaptasi ke film layar lebar Sutradara Amerika Serikat. 
Oliver Stone, dengan judul Alexander The Great. 
5
 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas: Kajian Hermeneutik Terhadap Karya-karya 
Hamzah Fansuri, (Jakarta:Paramadina, 2001), h. 20. 
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mencari air hayat di puncak gunung Candradimuka agar bisa hidup kekal 
dan berjaya di medan perang. Setelah gagal menjumpai di puncak gunung, 
Bima disuruh mencarinya di dalam lautan.
6
 Dalam Serat Cebolek, bagian 
awal kisah tidak diceritakan. Kisah langsung dimulai dengan penyelaman 
Bima ke dalam lautan untuk mencari air hayat, suatu episode yang 
memang paling penting dalam kerangka Suluk Dewa Ruci.
7
 Sinopsis 
ceritanya yang lengkap ialah sebagai berikut: Menjelang meletusnya 
perang Kurawa dan Pandawa (Bharatayudha)
8
 Drona memanggil 
muridnya Bima, putra kedua Pandu (Pandawa). Drona yang memihak 
Kurawa, mempunyai rencana jitu. Agar Bima yang sakti tidak ikut dalam 
perang Pandawa melawan Kurawa, ia harus disingkirkan. Drona 
menyuruhnya mencari air hayat ke puncak gunung Candradimuka.
9
 
Sebagai murid yang patuh Bima menjalankan perintah gurunya. 
Drona gembira, karena yakin Bima akan mati diterkam binatang buas dan 
raksasa. Tetapi di luar dugaan Bima dapat mengalahkan dua raksasa sakti 
                                                          
6
 Muslim Hamzah, Menggugat Sang Buma, (Jakarta: Tabloid Kilas, 2010), h. 168. 
7
 Serat Dewa Ruci sebenarnya sudah popular digunakan oleh para wali untuk 
menjelaskan ajaran mistik dalam Islam, maka perbedaan itu bukan terletak pada boleh tidaknya 
pemakaiannya, melainkan pada pemahaman dan penafsiran yang berbeda.  
8
Bharatayudha adalah istilah yang dipakai di Indonesia untuk menyebut perang besar di 
Kurukshetra antara keluarga Pandawa melawan Kurawa. Perang ini merupakan klimaks  dari kisah 
Mahabarata, yaitu sebuah wiracarita terkenal di India. Istilah Bharathayudha (perang Bharata), 
yaitu judul sebuah naskah kakawin berbahasa Jawa Kuno yang ditulis pada tahun 1557 oleh Mpu 
Sedah atas perintah Mahraja Jayabhaya, raja Kerajaan Kediri. Sebenarnya kitab Bharathayudha 
yang ditulis pada masa Kediri itu untuk simbolisme keadaab perang saudara antara Kerajaan 
Kediri dan Jenggala yang sama-sama keturunan Raja Erlangga. Keadaan perang saudara itu 
digambarkan seolah-olah seperti tertulis dalam Kitab Mahabarata Karya Vyasa taitu perang antara 
Pandawa dan Kurawa yang sebenarnya juga keturunan Vyasa sang penulis. Kisah kakawin 
Bharatayudha kemudian diadaptasi kedalam bahasa Jawa Baru dengan judul Serat Bharatayudha 
oleh pujangga Yasadipura I pada zaman Kasunanan Surakarta. Di Yogyakarta, cerita 
Bharatayudha ditulis ulang dengan judul Serat Purwakanda pada masa pemerintahan Sri Sultan 
Hamengkubuwana V. Penulisan dimuali pada 29 Oktober  1847 hingga 30 Juli 1848. 
9
 Imam Musbikin, Serat Dewa Ruci, (Jogyakarta: Diva Press, 2010), h.72. 
149 
 
dan ganas yang dijumpai di hutan dan merintangi perjalanannya. Namun 
alangkah kecewanya, setibanya di kawah Candradimuka putra Pandu dia 
tidak menemukan air hayat seperti dituturkan gurunya. Bima kembali 
menemui Drona. Drona mengeluarkan lagi tipu dayanya. Dia menyuruh 
Bima mengarungi samudra, karena air hayat itu terdapat di sana. Dengan 
tetap Bima pun berjalan menuju laut, lantas berenang dan menyelam.
10
  
Di dalam lautan dia berjumpa ular naga besar dan ganas 
menghalangi perjalanannya. Melalui pertarungan yang dahsyat, Bima 
dapat mengalahkan ular naga itu. Kemudian dia berjumpa dengan Dewa 
Ruci, manusia bertubuh kecil, yang rupanya mirip dengan dirinya, 
bermain-main seperti boneka bergerak-gerak.
11
 Bima mendapat pelajaran 
bahwa air hayat itu tidak lain ialah persatuan mistis dengan Yang Maha 
Tunggal (Manunggaling Kawula Gusti). Cara mencapainya dengan 
menjalani disiplin kerohanian yang keras, termasuk menundukkan hawa 
nafsu dan menyucikan dirinya. Bila itu dicapai ia akan mendapatkan hidup 
yang kekal di dalam Yang Maha Esa (baqa’). Dalam teks Serat Cebolek 
pencapaian ruhani (maqam) ini disebut “Weruh sangkan paraning 
dumadi” (mengetahui asal-usul dan tujuan segala kejadian). 12 
Dalam Serat Cabolek episode ini dituturkan oleh Ketib Anom di 
hadapan peserta musyawarah di keraton Kartasura, yang diadakan untuk 
                                                          
10
 Imam Musbikin, Serat Dewa Ruci (Jogyakarta: Diva Press, 2010), .h. 72. 
11
 Ibid., 73 
12
 Sangkan Paraning Dumadi adalah pengetahuan tentang dari mana kita berasal dan 
kemana tujuanmu nanti. Lebih mudahnya adalah ilmu tentang  jalan pulang. Di mana rumah 
asalmu sebenarnya, maka ke sanalah kita akan pulang. Ketahuilah, bahwa sesungguhnya tiap-tiap 
apa yang berasal akan kembali ke asal itu.  
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mengadili Haji Mutamakkin, seorang pembangkang dan penganut paham 
heterodoks seperti Syeh Siti Jenar.
13
 Dalam bagian inilah uraian tentang 
filsafat mistik Jawa diuraikan Episode ini dimulai pada pupuh VIII:12: 
Lajeng kinen nutugak Inggih pamahosipun Mardikani Serat Bima 
Suci Puniki kan pinurwa Ing nalikanipun Bima kinonumanjina 
Nengih maring talingane Dewa Ruci Sinawung ing sarkara
14
 
(Kemudian ia diminta untuk melanjutkan / dengan pembacaannya / 
(dan) penjelasannya tentang Serat Bhima Suci, / Ia memanggil 
sebagai awal / (bagian buku) saat / Bhima diperintahkan memasuki 
/ telinga Dewa Ruci, / yang ditulis dalam dangding sarkara).
15
 
Lantas dia (Ketib Anom) meminta Agar diperkenankan melanjutkan 
pembicaraan. Dan uraian tentang Serat Bima Suci yang mulai dengan 
kisah ketika Bima dititah masuk ke dalam tubuh Dewa Ruci.
16
 
Wuwusira Dewa Suksma Ruci:  Payo Wrekudara dipun-enggal 
Manjinga garbengnyong kene!” Wrekudara gumuyu Pun 
angguguk turira aris:“Dene paduka bajang kawula geng luhur 
inggih panyawak parbata Saking pundi margina kawula manjing 
Jentik mangsa sedena’ (Pupuh VIII:14)17 
(Dewa Ruci berkata: / “Ayolah Werkudara, cepat /  masukilah 
perutku di sini,” / Werkudara tertawa / berhak dan menjawab 
hormat:  / “Tapi Tuanku, engkau kecil / (dan) saya besar dan tinggi 
/ (dan) saya sebesar gunung. / Dari manakah saya harus masuk / 
sampaipun jari kecilku tak dapat masuk?”18 
                                                          
13
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 137. 
14
 Sudibjo Z. Hadisutjipto, Serat Cebolek: Alih Aksara, (Jakarta: Proyek Penertebitan 
Buku Sastra Indonesia dan Daerah, 1981), h. 99.  
15
 Soebardi, Serat  Cebolek, h. 99. 
16
 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 142. 
17
 Ibid., h. 92. 
18
 Soebardi, Serat Cebolek, h. 99. 
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Kata Dewa  Ruci “Ayo Werkudara, cepatlah masuk ke dalam perutku! 
Werkudara tertawa. Lantas bertanya perlahan, “Tubuh paduka kecil, 
Sedang saya tinggi besar seperti gunung dari mana saya harus masuk, 
sedangkan jari saya saja sukar masuk!”19 
Angandika malih Dewa Ruci: “Gede endi sira lawan jagad kabeh 
iki saisine kalawan gunungipun samodrane alase sami tan sesak 
lumebuwa guwa garbaningsun” Werkudara duk miyarsa Esmu 
ajrih kumel sandika turneki: Mengleng sang Ruci Dewa: (Pupuh 
VIII:15).
20
 
(Dewa Ruci berkata lagi: / “Manakah yang lebih besar, engkau atas 
dunia / dan semua yang menjadi isinya; / bersama gunung-
gunungnya / laut-laut dan hutan-hutannya,  / semua tanpa 
kesukaran dapat masuk / perutku; / Waktu Werkudara mendengar  
ini, / ia menjadi  takut dan tertekan, namun menurut. / Sang Dewa 
Ruci menggoyangkan kepalanya (dan berkata): 
Iki dalam tanganggon kering.” Wekudara manjing sigra-sigra wus 
prapteng sajro garbane. Andulu samodra gung tanpa tepi nglangut 
limaris leyep adoh katingal. Dewa Ruci nguwuh: “Heh opo katon 
ing sira?” Dyan sumahur sang  Seno aturna: Tebih  tan wonten 
katingalan” (Pupuh VIII:16). 
(“Inilah jalan masuk, melalui telinga kiriku.” / Werkudara masuk 
dengan cepat dan / setelah tiba dalam perutnya / melihat sebuah 
lautan besar / tak terbatas, sangat besar dan luas sekali, / sayup-
sayup terlihat (membesar) di kejauhan.  / Dewa Ruci memanggil 
padanya: / “Sekarang apa yang engkau lihat?” / Sang Sena selalu 
menjawab: “Jarak yang jauh / tak ada yang kelihatan”) 
Dewa Ruci berkata lagi, Mana yang lebih luas, kau atau alam raya? 
Seluruh jagat seisinya.
21
 Dengan semua gunung/Lautan dan rimba 
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 Yudhi AW, Serat Cebolek (Jakarta: Narasi, 2012), h. 74. 
20
 Zainul Milal Bzawie, h. 274. 
21
 Ibid., h. 74. 
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rayanya. Semua dapat masuk tanpa kesulitan ke dalam tubuhku!” 
Mendengar itu Werkudara merasa putus asa”.  Dewa Ruci lantas 
menyuruh Bima masuk melalui telinga. Sesampainya dalam perut Dewa 
Ruci ia menyaksikan lautan luas tak terhingga bentangan ufuknya.  
Awan-awan kang kula lampahi uwung-uwung  tebih tan kantenan. 
Ulun saparan-parane ten mulat ing lor kidul wetan kilen datan 
udani; ngandep nginggil  miwah ing ngandap poan sampun datan 
ketinggalan among kawan prakwis ingkang ireng hang kuring 
petak. (Pupuh VIII: 17).  
(“Saya berjalan melaui suatu ruang kosong / kosong dan maha 
besar / Kemana saya kembali / saya tidak dapat membedakan utara 
dan selatan /  tak dapat menceritakan timur dan barat; / tentang 
bawah, atas, muka / atau belakang, / saya tak punya kesadaran,  / 
dan saya sangat bingung” / Dewa Ruci menjawab: / “Janganlah 
hatimu menjadi takut.”) 
Byar katingal ngadep Dewa Ruci. Werkudara sang wiku 
kawangwang umancur katin cahyane nuli wruh ing lor kidul wetan 
kilen sammpun keheksi. Nginggil miwang ing ngandap poan 
sampun kadulu lawan andulu baskara. Eca tyase miwah sang wiku 
keheksi aneng jagad walikan (Pupuh VIII: 18) 
(Dan hai! Ia melihat bahwa ia di depan Dewa Ruci. / Werkudara 
menerawang pada orang suci itu, / bergelimang dengan cahaya, / 
dan ia tahu utara dan selatan / dan melihat timurn ke barat / atas 
dan juga bawah / menjadi kelihatan kepadanya / dan dia melihat 
matahari. / Hatinya ada dalam damai, karena orang suci itu dapat 
kelihatan / dalam dunia sebalik).
22
 
Dewa Ruci Sukam angkling malih: Away lumaku anduduluwa apa 
katon ing deweke. Derkudara umatur: Wonten warni kawan 
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 Soebardi, Serat  Cebolek, h. 100. 
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prakawis katingal ing kawula. Sedaya kang  wahu sampun datan  
katingalan among kawan prakawis ingkang ireng hang kuring 
petak. (Pupuh VIII: 19).  
(Dewa Ruci Sukma berkata lagi: / “Jangan bergerak (tetapi) 
pandanglah dengan teliti / apa yang muncul padamu.” / Weekudara 
menjawab: / “Di sana ada empat warna / yang Nampak padaku. / 
Tapi sekarang  / semuanya telah lenyap / semua dapat daya lihat 
sekarang adalah empat perkara: / hitam, merah. Kining (dan) 
putih). 
Dewa Ruci Sukam ngandika ris: ingkang dingin sira anom cahya 
gunawang tan wruh anane pancamaya puniko sejatine ing tyas  
sayekti. Panguriping sarira tegese tyas iku ingaranan mukasifat. 
Kang anuntun marang sipat kang linuwih kang sajitining sipat. 
(Pupuh VII: 20).
23
 
(Dewa Ruci Sukma berkata lirih: / “Yang engkau lihat pertama, 
suatu berkas / sinar, tanpa diketahui namanya, / adalah pancamaya 
/ dan ini adalah sejatinya hati. / Arti dari ‘hati’ / ialah / ‘pemberi 
hidup badan’ / dan ini juga disebut makasifat / Inilah yang 
menuntun ke  arah sifat-siifat luhur / dan ia  adalah sejatinya sifat-
sifat ini). 
Dia merasa berjalan di awing-awang, dalam ruang kosong yang tidak 
terhingga luasnya. Sesudah itu tiba-tiba telah berada di hadapan Dewa 
Ruci. Kembarannya itu tampa berkilauan. Hatinya merasa tentram. Setelah 
itu Bima diminta agar memusatkan perhatian ke arah depan. Ia lantas 
menyaksikan empat warna, tetapi dengan cepat lenyap dari pandangan. 
Empat warna itu ialah hitam, merah, kuning, putih. Tiga yang pertama 
merupakan bagian dari badan jasmani dan penyebab rusaknya kalbu atau 
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 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 274. 
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hati. Yang satu lagi (putih) mendatangkan kebaikan.
24
 Agar mencapai 
persatuan dengan Yang Gaib, seseorang harus membebaskan diri dari yang 
tiga. Sebab ketiganya merintangi pikiran dan kemauan orang yang ingin 
fana’ atau hapus dalam Suksma Sejati (Pupuh VIII:16-20).25 
Dalam pupuh VIII: 27-28 dikemukakan bahwa hati yang bersih 
yang dapat membuat orang memperoleh hidayah. Setelah warna yang 
empat lenyap, lantas muncul Cahaya Tunggal delapan warna. Werkudara 
bertanya: “Apa nama cahaya delapan warna ini/Merupakan hakekat 
sejati?/ Tampak seolah permata gemerlapan/ Kadang seperti bayangan, 
mempesona/Kadang pancaran sinarnya bagaikan zamrud”. Dewa Ruci 
menjawab:  
Marbudengrat Dewa  Ruci angkling: “iya iku kejatening tunggal 
saliring warna tegese iya ‘na ing sereku; tuwin iya isining bumi 
ginambar  angganira. Lawan jagat agung jagat cilik tanpa beda. 
Puwo ono lor kidul wetan puniki kilen ing luhur ngandap (Pupuh 
VIII: 29) 
(Dewa  Ruci  yang  paling diterangi (dari semua makhluk) di dunia 
berkata: / ini adalah persatuan yang sejati / dan itu berarti bahwa  
semua bentuk / ada di dalammu; seperti semua yang ada di dunia 
memiliki kewanannya dalam badanmu. / antara jagat besar / dan 
juga jagat kecil tidak ada bedanya. / inilah asal dar adanya utara, 
selatan, timur, / barat, atas, dan bawah,
26
 
Miwah ireng abang, kuning putih iya panguripe ing buwana. 
Jagad cili jagat gede pan pada isinipun  tinimbangken ing siro iki. 
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 Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin, h. 161. 
25
 Soebardi, Serat Cebolek, h. 99. 
26
 Ibid., 101. 
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Yen ilang warnaning kang kebeh jagat iku saliring reko tan ono 
kinumpulken ana rupo kang sawiji tan kakung tan manudya. 
(Pupuh VIII: 30). 
(Sebagaimana (empat warna): hitam, merah, kuning, dan putih / 
dan ia member hidup kepada dunia. / Jagat kecil dan jagat besar / 
yang keduanya itu sama dalam segala hal / mempunyai kawannya 
dalam kamu. / Kalau bentuk-bentuk / dari dunia lenyap / maka 
semua bentuk dari dunia lenyap / maka semua bentuk akan menjadi 
tidak ada / dan dipersatukan dalam satu bentuk / yang bukan laki-
laki atau prempuan. 
Bima bertanya kepada Dewa Ruci, apakah yang tampak itu merupakan 
dzat hakiki yang dicarinya selama ini? (Punapa inggih punika/warnaning 
dhat kan pinrih dipun ulati/kang sayektining rupa?). Dewa Ruci 
menjawab, bukan itu yang harus dicari.
27
 Inti pati dari semua ini tidak 
dapat dilihat dengan mata, tidak dijumpai di mana-mana, kecuali dalam 
hati dan jiwa manusia. Apa yang tampak di alam dunia dan kehidupan 
manusia itu hanyalah isyarat, tanda-tanda atau ayat-ayat-Nya, yang 
memberi petunjuk kehadiran Yang Maha Gaib dalam kehidupan (Pupuh 
VIII:31-2).
28
 
Sang Guru kemudian menerangkan tentang cahaya gemerlapan 
yang disebut pramana. Pramana adalah pemberi hidup kepada tubuh 
jasman. Jika ia meninggalkan badan, maka badan tidak berdaya lagi. 
Pramana memperoleh hidup dari Sang Suksma atau Ruh Tertinggi, yaitu 
Dia Yang Maha Hidup dan pemberi hidup.
29
 Kemudian Dewa Ruci 
                                                          
27
 Yudhi AW, Serat Dewa Ruci, h. 78. 
28
 Ibid., h. 79. 
29
 Ibid., h. 80. 
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menjelaskan bahwa pramana merupakan tajalli (pancaran) dari Yang 
Satu. Ia tidak menyerupai apa pun dan sukar digambarkan. Pada awalnya 
pramana itu satu dengan Sang Pencipta, tetapi setelah diberi rupa cahaya 
maka ia menjadi terpisah dari asal-usulnya
30
 Pupuh VIII: 33-36). 
Mendengar hal itu Bima semakin ingin mengetahui rahasianya. Ia 
malahan berkeinginan tinggal di tempat sunyi itu selamanya. Tetapi Dewa 
Ruci tak mengizinkan. Bima harus menjalani kehidupan di dunia karena 
tugasnya belum selesai sebagai seorang kesatria. Sebagai gantinya Dewa 
Ruci memberi pelajaran tentang rahasia Yang Hakiki, dan cara mencapai 
persatuan dengan-Nya.
31
 
Setelah kita mengetahui isi cerita Dewa Ruci, kita akan mengerti 
mengapa para sarjana sependapat mengatakan bahwa suluk ini merupakan 
lakon yang tidak hanya membicarakan hubungan manusia dengan Tuhan, 
alam semesta, dan dirinya.
32
 Tetapi juga membicarakan tujuan hidup 
manusia yang sebenarnya, dan cara mencapai tujuan itu. Tujuan yang 
ingin dicapai manusia Jawa ialah Pamoring Kawula Gusti, karena Tuhan 
itu merupakan Sangkan Paraning Dumadi. Dengan itu manusia itu akan 
mencapai kebahagiaan.  
Jalan yang harus ditempuh ialah dengan menundukkan hawa nafsu 
(mujahadah) dan menyucikan diri (tadzkiya al-nafs). Pada akhir 
perjalanannya ia akan menyaksikan bahwa tiada yang maujud selain 
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 Yudhi AW, Serat Dewa Ruci h. 81. 
31
 Imam Musbikin, Serat Dewa Ruci, h. 81. 
32
 Yudhi AW, Serat Cebolek, h. 82. 
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Tuhan.
33
 Penulis Serat Cabolek menggunakan ungkapan “Weruh sangkan 
paraning dumadi”, yang dapat dirujuk pada pendapat Imam al-Ghazali. 
Dalam Kimiya-i Sa`adah (Kimia Kebahagiaan) ia mengatakan bahwa 
tujuan hidup ialah untuk mengenal hakikat diri, sehinga dengan demikian 
seseorang dapat merealisasikan dirinya. Ghazali berpedoman pada sebuah 
hadis qudsi yang menyatakan, “Barang siapa mengenal dirinya, ia akan 
mengenal Tuhannya”. Maksudnya barang siapa mengenal hakikat dirinya, 
ia akan mengenal asal-usulnya.
34
 Makna ungkapan ‘weruh sangkan 
paraning dumadi’ lebih kurang seperti itu. 
Dalam suluk ini terdapat beberapa symbol konseptual atau image-
image yang berfungsi sebagai simbol dari konsep-konsep filsafat mistik 
Jawa dan tasawuf. (1) Pencitraan Dewa Ruci sebagai kembaran Bima, 
namun tubuhnya lebih kecil); (2) Lautan tempat air hayat; (3) Air Hayat; 
(4) Sinar pancamaya, pencitraan tentang hati atau kalbu; (6) Empat warna, 
yang merepresentasikan empat hawa nafsu dalam jiwa badani manusia; (7) 
Cahaya tunggal yang disebut pramana.
35
  
Simbol-simbol ini secara berurutan berkaitan dengan psikologi, 
kosmologi, dan ontologi sufi. Juga dengan peringkat-peringkat keruhanian 
(maqam) dan keadaan ruhani (ahwal) yang dialami seorang ahli suluk 
dalam upayanya mencapai Yang Satu. Image-image atau citraan-citraan itu 
selain purbani juga universal.  
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 Imam Musbikin, Serat Cebolek, h. 81 
34
 Alfatih Suryadilaga dkk, Ilmu Tasawuf, (Yogyakarta: Kalimedia, 2016), h.185. 
35
 Imam Musbikin, Serat Dewa Ruci, h. 41. 
158 
 
2. Analisis Simbol Laut dan Air Hangat 
Pencitraan Dewa Ruci sebagai kembaran Bima memperlihatkan 
bahwa dalam psikologi sufi dan mistik Jawa dikenal dua jenis ‘diri’ (self), 
yaitu ‘diri jasmani’ yang direpresentasikan oleh Bima dan ‘diri ruhani’ 
(higher self) yang direpresentasikan oleh Dewa Ruci. Dalam tasawuf, ‘diri 
jasmani’ disebut nafs atau hawa nafsu. Karena menempati alam bawah 
(alam nasut) ia disebut lower self dalam bahasa Inggeris. Perjalanan 
ruhani seorang penuntut ilmu suluk, dilukiskan oleh Rumi sebagai 
‘perjalanan dari ‘diri’ ke Diri’, yaitu dari ‘diri palsu’ ke ‘Diri Hakiki’. 
‘Diri ruhani’ disebut juga sebagai badan halus, tempatnya dalam tatanan 
wujud ialah di alam keruhanian (alam jabarut). Sedangkan ‘diri jasmani’ 
disebut badan kasar.  
Perjalanan mencapai ‘diri ruhani’ hanya bisa dilakukan oleh Bima 
dengan menyelam ke dalam lautan untuk mendapatkan air hayat. Dalam 
wacana sastra sufi, khususnya dalam filsafat mistik Ibn Arabi, simbol 
lautan digunakan untuk menggambarkan ketakterhinggaan dan keluasan 
wujud Tuhan.
36
 Meminjam bahasa dari Jalaluddin Rumi, ia 
mengekspresikan secara metaforis relatifitas manusia dalam mencandra 
eksistensi Tuhan dalam bait syair yang terkenal: 
“Jika kau tuangkan lautan ke dalam sebuah bejana, 
Seberapakah ia akan mampu menampungnya? 
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 Aksin Wijaya dan Abu Bakar Yamani, Menyatu dalam Persaksian, (Yogyakarta: 
Kalimedia,2017), h. 51. 
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Jendela mampu menerima sebanyak cahaya yang masuk ke dalam 
rumah, padahal bulan memancarkan cahaya yang memenuhi ufuk 
Timur dan Barat”.37 
Sastrawan sufi Melayu yang banyak menggunakan simbol ini ialah 
Hamzah Fansuri. Misalnya seperti dalam syairnya Bahr al-`Ulya atau 
Lautan Wujud Yang Maha Tinggi. Dalam syair itu Wujud Mutlak 
dikiaskan sebagai Bahr al-`ulya (Lautan Maha Tinggi). 
38
Ia merupakan 
asal-usul segala kejadian, sebab salah satu dari tujuh sifat-Nya yang utama 
ialah Maha Hidup (al-hayy) yang memberikan hidup kepada segala 
sesuatu. Sifatnya yang lain ialah maha memiliki ilmu (`ilm) dan karenanya 
Maha Tahu (`alim).
 39
 Tema serupa diuraikan dalam Dewa Ruci ketika 
Bima berjumpa Dewa Ruci, guru spiritualnya itu. 
“Air Hayat” adalah simbol bawahan dari Lautan. Simbol ini 
dikenal di Nusantara sejak masuknya agama Islam bersama tasawufnya. 
Dalam teks-teks Jawa Kuna, yang mewakili teks-teks paling tua di 
Nusantara, pemakaian simbol seperti itu tidak dijumpai. Tamsil air hayat 
dalam sastra Nusantara dijumpai untuk pertama kali dalam Hikayat 
Iskandar Zulkarnain yang teks Melayunya telah ditulis pada abad ke-15 M 
kemudian dalam teks Jawa dan Melayu abad ke-16 M seperti Serat Syekh 
Malaya Sunan Kalijaga dan Syair Tauhid dan Makrifat Hamzah Fansuri.
40
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 Zaprulkan, Ilmu Tasawuf: Sebuah Kajian Tematik, h. 165-166. 
38
 Ibid., h. 52. 
39
 Alfatih Suryadilaga dkk, Imu Tsawuf (Yogyakarta: Kalimedia, 2016), h. 202. 
40
 Syair-syair Hamzah Fansuri terkumpul dalam buku-buku terkenal. Dalam kesusastraan 
Melayu (Indonesia) tercatat buku-buku syairnya antara lain: Syair Burung Pingai, Syair Dagang, 
Syair Perahu, Syair Pungguk, Syair Sidang Faqir, Syair Ikan Tongkol, dan Syair Perahu. 
Karangan-karangan Hamzah Fansuri ini berbentuk kitab ilmiah di antaranya ialah Asrar Al-Arifin 
fi Bayan ‘Ilm As-Suluk wa At-Tauhid, Syarb Al-Asyiqin, Al-Muhtadi, Ruba’i Hamzah Al-Fansuri. 
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Kata ‘air hayat’ adalah terjemahan dari kata Arab ma` al-hayat. 
Simbol atau tamsil ini digunakan untuk menyebut pengetahuan mistikal 
(ma`rifa) yang mengantarkan seseorang mencapai persatuan mistis dengan 
Tuhan (pamoring kawula gusti). Dengan bekal pengetahuan itu seseorang 
akan fana`(luluh dalam sifat ketuhanan) dan baqa’ (kekal dalam Yang 
Maha Abadi). Judul risalah tasawuf Nuruddin al-Raniri, ulama Aceh abad 
ke-17 M, memakai kata-kata itu untuk menerangkan pentingnya ilmu 
haqiqat
41
 atau makrifat.
42
 
Dalam syair Hamzah Fansuri, makrifat ditamsilkan sebagai air 
hayat, sebab pengetahuan inilah yang dapat menghidupkan jiwa yang mati 
dan yang dengan itu menyebabkan seseorang mengenal kebenaran hakiki 
dan mencapai persatuan mistikal dengan Tuhannya. Dengan demikian ia 
merasakan hidup kekal (baqa) bersama Tuhan.
43
 Dalam syairnya Hamzah 
Fansuri antara lain menyatakan: 
Ayo segala yang berhati 
Jangan lupa akan ma`al hayati 
Barang siapa tahu akan laut yang jati 
Dunia akhirat tiada akan mati. 
Disiyaratkan dalam bait ini bahwa untuk mendapat ma` al-hayat 
atau air hayat (makrifat) seseorang harus menggunakan sarana yang 
terdapat dalam kalbu atau hati. Selanjutnya dikatakan bahwa lautan itu 
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 Solihin dan Rosihon Anwar, Ilmu Tasawuf, h. 151-152. 
42
 Pemisahan Anatara syari’at dan hakikat, menurut Nuruddin Ar-Araniri, merupakan 
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bernama ahad (lautan wujud yang esa) yang sifat-sifat-Nya meliputi 
segala sesuatu. Salah satu sifat-Nya yang lain ialah jamal (maha indah). 
Keindahannya itu cahayanya terang.  Hamzah Fansuri mengatakan: 
“Jamal itulah cahayanya terang/ Pada kedua `alam adanya senang/ 
Barangsiapa sampai pada laut yang tenang/ Dunia akhirat terlalu menang”. 
Pokok yang sama dibahas dalam Dewa Ruci (pupuh VIII). 
Dikatakan juga bahwa kedua alam itu diliputi oleh Dzat-Nya 
sepanjang zaman, yaitu oleh sifat-sifat-Nya sebagai pemberi hayat, ilmu, 
maha berkehendak, dan lain sebagainya. Hamzah Fansuri menghubungkan 
simbol ‘air hayat’ dengan pengetahuan tentang ‘diri’, kehampiran manusia 
dengan Sang Pencipta, persatuan mistik dan cahaya-Nya yang maha indah. 
Untuk mendapat air hayat itu seorang penuntut ilmu suluk harus 
menyelam ke dalam lautan wujud alam semesta. Lukisan tentang lautan 
wujud dalam syair Hamzah Fansuri, tidak jauh berbeda dengan lukisan 
dalam Dewa Ruci. Kata Hamzah: 
“Laut itulah yang bernama sedia 
Tempatnya gaib terlalu sunya 
Sungguh pun Tuhan yang maha mulia 
Hampir-Nya sangat kepada yang mengenal Dia”44 
Adalah juga menarik bahwa persoalan ‘kesatuan transenden 
wujud’ yang dalam Dewa Ruci dan ditafsirkan sebagai ajaran 
‘kebhinnekaan dalam keekaan’ dan serta dilambangkan sebagai ‘cahaya 
tunggal’ yang memiliki delapan warna dikaitkan hanya dengan pandangan 
                                                          
44
 Solihin dan Rosihon Anwar, Ilmu Tasawuf, (Bandung: Pustaka Setia, 2002), h. 244. 
162 
 
Imam al-Ghazali.
45
 Padahal yang membahas masalah ini sebenarnya 
adalah Ibn `Arabi dan para pengikutnya seperti Maghribi. Misalnya seperti 
terlihat dalam terjemahan Inggeris dari sebuah syairnya:  
“Ketahuilah yang diberi Nama hanya satu, namun nama seratus 
ribu 
Wujud itu satu, tetapi pancarannya seratus ribu 
… 
Tanpa Wujud-Nya seluruh alam tidak maujud 
Dari Wujud dan Rahmah-Nya dunia menjadi sebuah ayat 
Dunia memancar dari perpaduan Wujud-Nya yang Sejagat 
Apa pun yang kau saksikan di alam semesta itu berasal dari 
Rahmat-Nya”46 
Dalam Dewa Ruci, Cahaya Tunggal sang Wujud itu digambarkan 
memiliki delapan warna. Ungkapan ini dapat dirujuk ayat al-Qur’an (52:4) 
yang menyatakan bahwa `Arasy merupakan singgsana Tuhan yang dijaga 
oleh delapan malaikat.
47
 
3. Analisis Simbol Cahaya dan Kalbu 
Pencitraan sinar warna-warni yang berkilau-kilauan, serta 
memberikan kekuatan hidup kepada kalbu, dapat dirujuk kepada psikologi 
Imam al-Ghazali. Khususnya dalam Ihya Ulumuddin
48
 III, bab tentang 
keajaiban hati. Dalam kitabnya itu Imam al-Ghazali menyatakan bahwa 
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dalam bentuk dan susunannya tubuh manusia itu mengandung empat 
campuran dan karenanya di dalamnya ada empat macam sifat, yaitu nafsu 
serigala (nafsu amarah), nafsu binatang (nafsu syahwat), nafsu setani 
(nafsu lawamah) dan nafsu malaikat (nafsu sufiyah) dan nafsu mutmainah 
(ketenangan) yang memancar dari sifat ketuhanan yang ada dalam diri 
manusia.
49
 
Ketika manusia dikuasai oleh nafsu amarah yang dilambangkan 
dengan warna hitam, ia akan melakukan perbuatan serigala seperti senang 
akan permusuhan, penuh kebencian dan sangat agresif kepada manusia 
lain. Ketika seseorang dikuasai oleh syahwatnya, yang dilambangkan 
dengan warna merah, ia akan melakukan perbuatan binatang seperti lahap, 
rakus, brutal dan senang melampiskan nafsu berahinya. Selanjutnya begitu 
urusan ketuhanan meresap ke dalam hawa nafsunya, maka ia akan 
menganggap dirinya sebagai Tuhan. Ia mulai menyukai kekuasaan, 
keluhuran dan kebebasan, serta berkeinginan untuk menguasai dunia demi 
dirinya sendiri. Inilah nafsu setani yang dilambangkan dengan warna 
kuning. Nafsu sufiyah dan mutmainah dilambangkan dengan warna putih. 
Jika manusia dikuasai oleh sifat-sifat ketuhanan (rabbaniyah), kata Imam 
al-Ghazali, maka hidupnya akan dibimbing oleh ilmu, hikmah dan 
keyakinan dan mampu memahami hakikat segala sesuatu. Ia akan 
mengenal segala sesuatu dengan kekuatan ilmu dan mata hati. Akan 
memancar pula darinya sifat-sifat yang mulia seperti kesucian diri, suka 
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menerima apa yang dianugerahkan kepadanya, tenang, zuhud, wara’, 
taqwa, selalu riang hatinya, gemar menolong, punya rasa malu dan rasa 
bersalah.
50
 
Hati orang yang telah diresapi sifat-sifat ketuhanan itulah, kata 
Imam al-Ghazali dapat disebut sebagai cermin cemerlang yang 
memancarkan cahaya berkilauan. Menurut al-Ghazaly, hati (qalb)
51
 
memang perlu disucikan karena ia adalah media untuk mendapatkan ilmu 
pengetahuan.
52
 Di sini Imam al-Ghazali mengutip sebuah hadis dari Abu 
Mansur al-Dailani, “Apabila Allah menghendaki hamba-Nya mencapai 
kebaikan, akan didijadikan kalbu baginya sebagai penasehat bagi dirinya.” 
Dewa Ruci sebagai guru dan penasehat Bima dalam Serat Cebolek, adalah 
representasi dari kalbu yang dijadikan penasehat bagi seseorang yang telah 
mampu menundukkan hawa nafsunya. 
Penggunaan tamsil-tamsil berkenaan dengan cahaya, kekosongan 
dan lain dalam kisah Dewa Ruci ini juga dapat dirujuk pada hadis Nabi 
yang dikemukakan oleh Imam al-Ghazali dalam Ihya `Ulumuddin. Di 
antara hadis Nabi yang dikemukakan itu ialah seperti yang diriwayatkan 
oleh Ahmad dan al-Thabrani, “Hati seorang mukmin itu kosong, di 
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dalamnya ada lampu yang bersinar-sinar, sedangkan hati orang yang sesat 
itu hitam dan terbalik”.53 
Sedangkan hadits yang diriwayatkan oleh Khuduri
54
 ialah seperti 
berikut,  “Hati itu ada empat macam, yaitu: (1) Hati yang kosong atau 
bersih yang di dalamnya ada lampu yang bersinar, hati yang demikian 
itulah hati orang mukmin; (2) Hati yang hitam dan terbalik, hati yang 
demikian itulah hati orang yang ingkar; (3) Hati yang terbungkus dan 
terbelenggu oleh bungkusnya, hati yang demikian itulah hati orang 
munafik; dan (4) Hati yang bercampur aduk, di dalamnya ada iman dan 
nifaq”. Selanjutnya dijelaskan bahwa hati menjadi jernih dan penglihatan 
batin menjadi terang disebabkan iangat kepada Allah dan taqwa. Ingat 
akan Allah merupakan pintu kasyf (tersingkapnya hakikat segala sesuatu) 
dan kasyf itu merupakan pintu keberuntungan, yaitu keberuntungan 
berjumpa dengan-Nya.
55
 
Dalam uraian selanjutnya, dengan merujuk kepada pendapat Imam 
al-Ghazali itu, Yasadipura I menulis bahwa hati yang bersih dan kosong 
itu saja yang dapat membawa seseorang mencapai hidayah (petunjuk) ilahi 
(pupuh VIII:27-28): 
Lamun bisa iya nembadani. Marang susuker telung prakara sida 
ing kono pamore tanpa tuduhan iku ing pamoring Kawula Gusti. 
‘Werkudara miyarso sengkud pamrihipun sangsaya birahinenira 
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kacaryan ing kahuwusaning ngauripsampurnaning panunggal. 
(Pupuh VIII:27). 
(Kalau (engkau) dapat memerangi dengan berhasil / tiga kejahatan 
ini / persatuanmu sempurna di sana; / engkau karenanya tidak perlu 
petunjuk / dalam persatuan dari Tuhan dan Abdi.”/ Waktu 
Werkudara mendengar (ini) / keinginannya menjadi lebih besar / 
cintanya tumbuh lebih mendalam / (karena) ia telah dirasuki tujuan 
dari hidup / sempurnanya Persatuan).
56
 
Sirna patang prakara ‘na malih ji wewolu warnana. Sang 
werkudara ature: Punapa wastanipun urub siji wewolu  warni 
pundi ingkang sanata rupa kang satuhu. Wonten kadi  retna 
muncar wonten kadi maya-maya  angebati  weneh abra markata. 
(Pupuh VIII:28). 
(Setelah empat warna itu menghilang di sana nampak /  sebuah 
nyala  tunggal dengan delapan warna. / Sang Wekudara bertanya: / 
Aapakah nama / dari nyala tunggal dengan delapan warna. / yang 
nama yang nyata, / warna yang sejati? / Sebagiannya merupakan 
permata kemilau / sebagiannya tidak pasti dan dahsyat / sebagian 
lagi  kemilau bagaikan sebuah  jamrut). 
Selanjutnya, “Dewa Ruci, Sang Nur seantero jagad/Lantas 
menjawab:/“Inilah intipati kesatuan/Artinya segala hal yang ada di alam 
dunia/Ada pula dalam dirimu/Pun semua yang ada di alam dunia/Memiliki 
padanan dalam dirimu/Antara jagat besar/Dan jagat kecil tidak berbeda/Ia 
adalah asal-usul utara, selatan, timur/Barat, zenith dan nadir//Seperti 
warna yang empat/Kepada dunia memberi hayat/Jagad besar dan jagad 
kecil/Setiap yang ada sama dalam keduanya/Jika rupa di alam dunia/Ini 
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lenyap seisinya/Maka semua wujud akan tiada/Dan menyatu dalam wujud 
tunggal/Tiada lelaki atau wanita”.57 
Kemudian dijelaskan bahwa tahap awal yang harus ditempuh ahli 
suluk untuk mencapai “Pamoring Kawula Gusti” dan memahami makna 
“Sangkan Paraning Dumadi” secara mendalam ialah melalui pengendalian 
diri atau kecenderungan-kecenderungan buruk dari hawa nafsu.
58
  
Dalam ilmu tasawuf, tahapan awal ini disebut mujahadah, 
perjuangan batin melawan kecenderungan buruk dalam diri. Mujahadah 
mencakup tiga hal: (1) Penyucian diri (thadkiya al-nafs); (2) Pemurnian 
hati (tashfiyat al-qalb); (3) Pengosongan jiwa terdalam (takhliyat al-sirr). 
Pengosongan jiwa terdalam atau sirr dilakukan dengan memusatkan diri 
kepada Yang Satu dan mengosongkan diri dari yang selain-Nya. 
Demikianlah setelah Bima menempuh tahap awal dari perjalanan 
keruhaniannya itu, ia berjumpa dengan Dewa Ruci yang digambarkan 
seperti mutiara dengan sinar warna-warni gemerlapan. Ia tidak lain adalah 
gambaran tentang hati terdalam manusia dan merupakan manifestasi 
(tajalli). kebesaran dan keindahan Tuhan. Dewa Ruci adalah lambang dari 
hakikat diri dan perjumpaan dengannya disebut musyahadah, penyaksian 
atas tanda-tanda dari kehadiran Yang Satu.  
Uraian tentang hati dan lambang-lambangnya dalam suluk itu 
merujuk pada uraian Imam al-Ghzali tentang hati dalam Ihya Ulumuddin 
III. Menurut Imam al-Ghazali, hati adalah substansi lembut yang bersifat 
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ketuhanan dan ruhaniah, dan mempunyai hubungan dengan hati jasmani-
segumpal daging bulat panjang di dada kiri manusia. Substansi lembut ini 
merupakan hakikat manusia yang dapat memahami dan mengenal Tuhan, 
sebab ia memiliki ilmu untuk itu. Walaupun seseorang sudah mati, 
kemampuan hati untuk memahami dan mengenal Tuhan tidak akan  
hilang. Sebab, hati tidak ikut mati.
59
 
Dikatakan pula bahwa hati mempunyai ilmu dan merupakan 
sasaran perintah dan larangan Tuhan. Ia mempunyai hubungan erat dengan 
mukasyafah (tersingkapnya penglihatan batin).
60
 Ruh manusia yang tidak 
tampak dan tidak dikenal dengan mata jasmani, hanya dapat diterangkan 
sebagai badan halus dan substansi halus. Ia memiliki ilmu untuk 
menangkap segala pengertian dan obyek-obyek.  
Badan halus bersumber dari rongga hati manusia, yang melalui 
perantaraan otot-otot dan urat-urat yang beraneka ragam tersebar ke 
seluruh tubuh. Ia memancarkan sinar kehidupan, menyebabkan munculnya 
perasaan, pengliihatan, pendengaran dan penciuman. Ia dapat 
diumpamakan sebagai berkas-berkas sinar memancar dari sebuah lampu 
yang tersebar ke seluruh sudut ruang dalam rumah.
61
  
Hidup ini, kata al-Ghazali, adalah laksana sinar yang tersebar di 
dinding-dinding rumah jasmani kita, sedangkan ruh merupakan lampunya. 
Perjalanan ruh dan geraknya dalam batin seseorang, seperti gerak lampu 
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yang memancarkan sinar ke seluruh ruangan dalam rumah dan ada 
penggeraknya. Adapun yang kedua, yaitu substansi halus dalam diri 
manusia yang memiliki ilmu, merujuk kepada hati. 
Marilah kita bandingkan dengan uraian yang dikemukakan 
pengarang Serat Cebolek. Sinar gemerlapan yang disebut pramana dan 
memberikan kehidupan pada tubuh adalah manifestasi (tajalli) Hyang 
Suksma dalam diri manusia. Hyang Suksma adalah sumber kehidupan 
dalam arti sebenarnya. Pramana berada dalam tubuh manusia, tetapi tidak 
nampak dan tidak terpengaruh oleh suka dan dukla, sedih dan bahagia, 
haus dan lapar. Ia merupakan individuasi dari hakikat ketuhanan.
62
 
Sangat menarik bahwa substansi halus yang memancarkan sinar 
gemerlapan itu disebut pramana. Dalam falsafah India, kata-kata pramana 
digunakan secara intensif oleh para filosof Nyaya dan Vaiseshika
63
 dan 
lazim diartikan sebagai metode, kaedah, pedoman atau cara-cara mencapai 
ilmu pengetahuan, bukan seseorang atau sesuatu yang memiliki metode 
atau ilmu. Istilah Sanskrit lain yang mirip dengan kata-kata pramana, ialah 
prana, yang lazim digunakan oleh para filosof Yoga seperti Patanjali 
untuk menyebut energi atau daya hidup dalam tubuh manusia yang 
memiliki sifat ilahiyah. 
Sangat mungkin istilah pramana yang digunakan filosof Nyaya 
dan Vaishesika berubah arti di tangan para mistikus Jawa, atau sangat 
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mungkin pula bahwa kata-kata itu memiliki kaitan dengan istilah prana. 
Atau mungkin pula para pengarang Jawa termasuk Yasadipura I sengaja 
menggabungkan pengertian dari dua istilah ini dalam upayanya 
menarjemahkan gagasan Imam al-Ghazali tentang kalbu sebagai substansi 
halus dalam tubuh yang bersifat ilahiyah dan memancarkan sinar 
gemerlapan. 
Simbol pramana juga dapat dikaitkan dengan konsep Nur 
Muhammad dalam tasawuf, yang digambarkan sebagai cahaya berkilauan. 
Dalam Dewa Ruci substansi halus ini juga dilukiskan sebagai cahaya 
gemerlapan. Yasadipura I kemudian menghubungkan pula simbol cahaya 
ini dengan konsep mukasyifat, yaitu sang pemberi kehidupan. Arti 
mukasyifat ialah dia yang memberikan kasyf (penglihatan batin yang 
terang, illuminasi) yang tidak lain adalah Tuhan. Wakilnya dalam tubuh 
manusia ialah pramana, yang juga diartikan sebagai substansi yang 
memberi kehidupan pada tubuh.  
Konsep Nur Muhmmad itu dikemukakan mula-mula pada abad ke-
8 M oleh Ibn `Ishaq, penulis riwayat hidup Nabi paling awal. Berdasarkan 
hadis qudsi dikatakan bahwa sebelum alam semesta dicipta, yang dicipta 
lebih dahulu adalah Nur Muhammad. Nur Muhammad ini dicipta dari nur-
Nya Tetapi yang pertama kali memperkenalkan symbol ini sebagai symbol 
konseptual sufi ialah Sahl al-Tustari (w. 896 M). Menurut Tustari, asal-
usul Nur Muhammad sebagai esensi penciptaan ialah sekumpulan dzat 
yang berkilauan di dalam bentuk amud, dan amud ini kemudian berdiri di 
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hadapan Tuhan setelah diciptakan. Pada permulaan kejadiannya itu Nur 
Muhammad berdiri tegak di hadapan Tuhan selama berjuta-juta tahun 
sebelum makhluq-makhluq lain dijadikan. Pada waktu alam semesta telah 
dicipta, kemudian Adam dijadikan dari segumpal tanah sebagai badan 
jasmaninya dan ke dalamnya dimasukkanlah ruh atau nur, yang disebut 
Nur Muhammad.  
Konsep Nur Muhammad disempurnakan pada abad ke-12 oleh Ibn 
Arabi.` Menurutnya Nur Muhammad adalah Cahaya pertama yang keluar 
dari Hijab Yang Gaib dan muncul dari pengetahuan (`ilm) menuju alam 
kewujudan yang nyata. Penjelasan yang lebih filosofis dijumpai dalam 
kitab Misykat al-Anwar (Misykat Cahaya-cahaya). Dengan menggunakan 
metode hermeneutika atau ta’wil, yaitu bentuk tafsir simbolik sufi, Ibn 
`Arabi berpendapat bahwa yang dimaksud ‘cahaya’ (nur) dalam al-Qur’an 
(ayat atau surat al-Nur) adalah esensi tunggal yang mendasari semua 
bentuk keberadaan atau wujud di alam semesta ini. Sedangkan kegelapan 
adalah ketiadaan atau ketakwujudan paling nyata. Jagat raya atau alam 
semesta dicipta dari kegelapan yang di atasnya Tuhan menaburkan 
Cahaya-Nya sendiri, dan membuat bagian-bagian dari cahaya itu berbeda 
sesuai peringkatnya.  
Berkaitan dengan ini, Imam al-Ghazali mengatakan bahwa mata 
jasmani kita hanya dapat melihat perwujudan lahir dari Cahaya Mutlak itu, 
sedangkan wujud ruhaninya tidak dapat dilihat. Untuk melihatnya 
diperlukan bantuan pengetahuan khusus, yaitu makrifat. Dengan makrifat 
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maka penglihatan batin (basha`ir) seseorang akan tersingkap dan hijab 
yang selama ini merintanginya akan enyah. Pengetahuan khusus ini 
bersemayam dalam ‘kalbu’, sehingga dikatakan bahwa ‘dalam kalbu ada 
jendela untuk melihat Tuhan’. Mengenai ini dalam syairnya Hamzah 
Fansuri menyatakan seperti berikut: 
“Unggas nuri asalnya cahaya 
Diamnya da’im di Kursi Raja 
Dari nur-nya lahir fakir dan kaya 
Menjadi insan, tuan dan saya” 
Yang dimaksud ‘unggas nuri’ dalam syair tersebut ialah ruh 
manusia, dan asal-usul ruh ialah cahaya. Cahaya ciptaan yang tertinggi 
ialah Nur Muhammad. Dalam Hikayat Kejadian Nur Muhammad, cahaya 
terpuji yang disebut Nur Muhammad itu juga digambarkan sebagai 
‘burung yang cahayanya berkilauan’. Kadang disebut burung pingai, 
burung nuri, dan unggas nuri. Selanjutnya dinyatakan oleh Hamzah 
Fansuri dalam syairnya itu bahwa keindahan burung itu memancar dari 
keindahan Tuhan. Bulunya adalah ‘akal semesta’ (`aql al-kulliy), kukunya 
‘kalam kemuliaan’ , gurunya Allah Ta`ala, kakinya jalal (kuasa) dan jamal 
(indah), jari-jarinya nur al-awwal (cahaya pertama), hatinya bernama Law 
al-mahfudz (lembaran terpelihara), dan setelah tersucikan kalbunya maka 
ia menjadi jawhar (substansi) dengan safi (suci)-nya.
64
  
Penggambaran tentang pramana dalam Dewa Ruci, tidak jauh 
berbeda dengan penggambaran Imam al-Ghazali dan Hamzah Fansuri. Ini 
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menunjukkan eratnya hubungan teks-teks filsafat mistik Jawa dengan teks-
teks filsafat mistik Islam. 
4. Analisis Kisah Dewa Ruci dalam Serat Cebolek 
Kisah Dewa Ruci pada dasarnya sudah populer digunakan oleh 
para wali untuk menjelaskan ajaran mistik dalam Islam, perbedaan  
terletak pada boleh tidaknya pemakaiannya, tetapi lebih pada pemahaman 
dan penafsiran yang berbeda. Tidak dapat dipastkan realitas yang 
sebenarnya terjadi. Tetapi jika dilihat dari pemikiran dan paham 
keagamaan Syekh Mutamakkin paling tidak akan memberikan kerangka 
pikir kita  untuk memberikan penilaian yang jernih.
65
 
 Serat Cebolek menunjukkan bagaimana problem keagamaan dan 
kebudayaan ditangani pada masa lalu, tepatnya pada masa pemerintahan 
Pakubuwana II. Bagaimana dominasi politik mendesak terjadinya polemik 
keberagamaan dan sentralisasi kuasa agama dan budaya. Selain Sang Raja 
mengurusi dalam hal sosial-pilitik juga merupakan panatagama
66
, 
pengatur keberagamaan seseorang. Kebijaksanaan dan keadilan sang raja 
sebagai seorang sufi digambarkan dengan pengampunan yang diberikan 
kepada Syekh Mutamakkin. Sementara keinginannya untuk sholat jum’at 
bersama para ulama senbagai bentuk seruan sang Raja agar seseorang 
mengutamakan syari’ah.67 
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Dalam konteks ini, dapat dipahami bahwa telah terjadi perbedaan 
dalam praktik sufisme dan syari’ah. Karenanya, penuturan atas pemikiran 
dan paham keagamaan Syekh Mutamakkin akan membantu bagaimana ia 
telah meletakkan sufisme dan syari’ah.68 
Kisah Dewa Ruci yang menceritakan tentang perjalanan prinsip 
Arya Sena, Werkudoro, Bima. Di mana dalam pencapaian persatuan 
(manunggal) antara Bima yang masuk ke dalam tubuh Dewa Ruci dan 
menemukan air suci perwitasari (tirta nirmaya, maul hayat) telah melalui 
proses tahapan demi tahapan.
 69
 Tahapan pencapaian persatuan tersebut 
dijelaskan dengan gagasan martabat tujuh, yakni tujuh martabat 
(tingkatan) perwujudan Tuhan: 
1. Martabat  Ahadiyah 
Ahadiyah artinya sifat “satu”, dari asal kata ahad (satu). Satu 
yang mandiri, bukan satu sebagai buah dari hasil pengurangan lima 
dengan empat atau pembagian tiga dengan tiga. Ini adalah wilayah 
kesadaran bahwa tidak ada apa-apa, semua hasil serba kosong tanpa 
identitas. Inilah wilayah Diri Tuhan yang Mutlak, yang tidak 
membutuhkan sebutan karena sebutan (nama)  justru akan membuat-
Nya tidak lagi Mutlak.
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“Sesungguhnya tidak ada apa-apa, karena pada waktu itu masih 
dalam keadaan kosong, belum ada sesuatu pun. Yang ada 
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hanyalah Aku. Tidak ada Tuhan selain Aku. Akulah hakikat 
Dzat yang Maha Suci yang meliputi sifat-Ku, yang menyertai 
Nama-Ku, dan yang menandai perbuatan-perbuatan-Ku”. 
“Aku” dalam ungkapan di atas tidak menunjuk pada diri 
seorang manusia, bukan pula diri Tuhan yang memiliki beragam 
julukan nama. Namun seseorang yang dalam keadaan hening dan 
kosong, yang sudah memasuki hampa tanpa ada apa-apa, maka ia 
berhak mengatakan “Aku” ini. Ini adalah wilayah “Aku” tanpa 
identitas, yakni aku sejati yang merupakan hakikat segala hakikat.
71
 
2. Martabat Wahidiyah 
Wahidiyah artinya “yang satu”. Berarti sudah ada identitas di 
sana. Inilah yang disebut sebagai Tuhan secara umum. Orang Islam 
nenyebutnya Allah, orang Hindu menyebut Hyang Widi, dan beragam 
nama penyebutan lainnya. Ini  adalah bentuk tanazzul (penurunan 
kualitas) Tuhan dari Ahadiyah agar Dia dikenal, lantaran Dia sudah 
memiliki identitas (penyebutan). 
“Tuhan berfirman, “Aku adalah Khazanah tersembunyi. Aku 
ingin dikenal maka Aku menciptakan makhluk agar mereka 
mengenal-Ku”. 
3. Maetabat Wahdah 
Wahdah artinya “kesatuan”, berarti sudah ada “yang lain” 
selain Diri Tuhan. Yang lain tersebut adalah ciptaan, sebagaimana 
yang dimaksudkan  dalam Hadits di atas. Hasil ciptaan Tuhan dalam 
martabat ini adalah Nur Muhammad. 
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“Yang pertama kali diciptakan Allah adalah Nur (Cahaya)” 
Penciptaan dilakukan oleh Tuhan ini bukan dalam makna 
membuat sesuatu yang baru, manun hanya sekedar luberan saja. 
Seperti yang meluber dengan wujud es yang padat. Es tersebut tetaplah 
air juga. Sama Allah Swt. juga. Permisahan ini hanyalah sekadar untuk 
mempermudah pemahaman, sejatinya Dia tidak dapat dimisalkan 
dengan permisalkan apapun.
72
 
4. Alam Arwah 
Nur Muhammad adalah bahan baku, yang dari Nur itu 
terciptakan beraneka ragam makhluk. Ini juga berlaku prinsip luberan 
sehingga semua makhluk ini sejatinya adalah Nur Muhammad juga. 
Seperti halnya bongakahan es yang diolah menjadi aneka bentuk 
seperti patung kuda dari es, patung manusia dari es, bahkan juga balok 
es. 
Luberab langsung dari muasal Nur Muhammad ini adalah 
makhluk berwujud ruh yang jumlahnya banyak. Maka disebut 
arwah (jamak dari ruh). Terciptalah dunia arwah atau alam nyawa. 
Jadi kalau dirunut ke atas, ruh-ruh ini adalah perwujudan halus dari 
Nur Muhammad sendiri adalah wujud representasi dari Wujud 
Allah yang tak bisa digambarkan atau dimisalkan dengan apapun, 
Allah sendiri yang sekedar nama untuk memberikan identitas bagi 
Aku. 
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5. Alam Misal 
Ruh-ruh yang merupakan sarana kehidupam itu tersebar 
memenuhi alam. Namun apalah artinya sarana kehidupan jika tak ada 
yang menjadi objek hidup itu sendiri. Objek hidup yang dimaksud 
adalah makhluk yang bisa diidentifikasi. Maka tanazzul (penurunan 
Tuhan) selanjutnya adalah wujud makhluk yang lebih kasar daripada 
ruh, yakni jiwa. Maka jiwa-jiwa (diri halus) manusia itu sejatinya 
adalah luberan dari Nur Muhammad yang hidup lantaran mendapat 
sarana berupa ruh. Jika dirunut akan sampai pula pada sumber utama 
yakni Tuhan. Inilah yang disebut dengan Manunggaling Kawula Gusti 
(bersatunya hamba dengan Tuhan) yang sedari awalnya memang sudah 
menunggal. Alam misal juga meliputi alam surga, alam neraka, dan 
alam-alam halus lainnya. Penyebutan ini untuk membedakan dengan 
alam kasar dan berkontasi pada dunia material yang bisa dijangkau 
oleh para indra. 
6. Alam Ajsam  
Jiwa manusia adalah diri gaib (halus) sehingga membutuhkan 
sarana agar bisa memberikan aneka warna dalam kehidupan dunia. 
Maka diciptakanlah jisim-jisim (badan) yang tak lain merupakan 
luberan juga dari Nur Muhammad. Ini adalah bentuk luberan yang 
paling kasar dan paling luar. Hingga bisa dikatakan bahwa bentuk-
bentuk materi dunia yang kelihatan (alam materi atau alam ajsam) ini 
adalah perwujudan paling luar bagi tuhan, atau dengan kata lain bahwa 
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alam materi ini adalah perwujudan paling semu dari tuhan. Maka Allah 
Swt. berfirman, ke arah mana pun kamu hadapkan wajah maka di situ 
ada Wajah Tuhan. 
Apa saja yang terlihat oleh mata berupa fenomena-
fenomenaalam ini adalah wajah atau penampakan tuhan, sementara 
tuhan itu sendiri ada dibalik penampakan itu. Jadi tidak tepat kalu 
mengatakan, “Batu ini adalah Tuhan.” Tetapi yang lebih tepat adalah, 
“Di balik wujud batu ini ada penampakan tuhan.” 
Dalam pemahaman seperti ini tepat bagi kita untuk mengatakan 
Wahdatul Wujud (kesatuan wujud), yakni menyatukan semua wujud 
materi  dunia ini sebagai sebagai satu kesatuan yang kesemuanya 
merupakan penampakan “wajah” atau penampakan. Namun menjadi 
tidak tepat kalau menggunakan istilah Manunggaling Kawula Gusti 
yang diartikan secara  tekstual bahwa benda-benda materi (termasuk 
badan manusia) bersatu dengan Tuhan. Inilah yang dikoreksi oleh Wali 
Sanga tentang ajaran Syekh Siti Jenar. Pada akhirnya Wali Sanga tidak 
menyalahkan ajaran Syekh Siti jenar karena memang  benar manakala 
dipahami sesuai konteksnya, yakni pada martabat yang sesuai dari 
Martbat Tuhuh ini. 
7. Alam Insan  
Inilah perwujudan sempurna manusia, yakni manusia yang 
telah mengetahui, memahami, dan menyadari keberadaan diri sebagai 
tajalli (penampakan) Diri Tuhan. Seseorang yang sudah mencapai taraf 
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yang demikian disebut  sebagai insan kamil atau manusia sempurna. 
Dia merasa  diri sebagai “Aku” sejati yang tanazzul hingga berperan 
sebagai makhluk bernama manusia. Dalam kisah pewayangan ada 
tokoh Sri Krishna yang merupakan representasi dari sosok insan kamil 
ini. Maka dalam Serat Dewa Ruci, peran Sri Krishna ini sangat penting 
untuk membesarkan hati Yudhistira, Arjuna, Nakula, dan Sadewa yang 
tengah khawatir atas keselamatan Bima yang sedang menjalani tugas 
suci untuk mencari air kehidupan. Krishna mengetahui segalanya, 
dalam arti dia paham hakikat kehidupan ini sehingga dia digambarkan 
sebagai profil yang tenang, bijaksana, dan selalu tersenyum. 
Derajat insan kamil seperti Krishna ini dapat dicapai oleh siapa 
saja. Siapa pun memiliki peluang untuk bisa mengetahui, memahami, 
dan menyadari kenyataan bahwa diri ini sejatinya adalah penampakan 
terluar dari “Aku”. 
Inilah tujuh martabat atau tingkatan penampakan Tuhan yang 
diyakini oleh kaum sufi Jawa sebagai jalan untuk menuju 
sampurnaning jati (kesempurnaaan sejati) yakni insan kamil. Konsep 
martabat tujuh ini sudah merasuk dan mengakar dalam diri para 
penganut tasawuf Jawa. Adapun konsep Marabat Tujuh ini diadopsi 
dari Kitab Tuhfah al-Mursalah ila Ruuh an-Nibiy karya Ibnu Fadhilah, 
seorang sufi dari Gujarat-India. Kitab Tuhfah itu sendiri juga 
merupakan penjabaran dari konsep Ibnu Arabi. 
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Pemahaman tentang konsep martabat tujuh ini akan membawa 
kita pada pemahaman tentang Manunggaling Kawula Gusti yang 
sudah menyatu dalam keyakinan masyarakat Jawa, yang salah satunya 
terjabarkan dalam Serat Dewa Ruci ini.  
Walaupun demikian, istilah Manunggaling Kaula Gusti ini 
masih mengandung kontroversi. Ada tiga pihak yang berbeda paham: 
1) Orang awam, orang fanatik buta, jelas tidak percaya manusia bisa 
bersatu dengan Tuhan. 
2) Orang-orang spiritualitas Islam Hakikat, para praktisi olah rasa, dan 
penganut kejawen, para praktisi olah rasa, dan penganut Kejawen 
menganggap manusia dimungkinkan untuk bersatu (manunggal) 
dengan Tuhannya melalui olah laku batin (penghayatan batin). Tetapi 
persatuan itu akan lebih sempurna lagi, kelak jika sudah berada di alam 
keabadian nanti. 
3) Orang sufi Jawa menyakini bahwa nama Gusti yang digunakan dalam 
“Manunggaling Kaula-Gusti” itu, bukanlah Tuhan Swt. Tuhan 
Pencipta langit bumi beserta seluruh isinya. Bukan. Tetapi Gusti disini 
diartikan hanya sebagai “Bayangan Tuhan” atau Allahnya setiap 
manusia yang bersamayam di kalbu hati yang suci, atau ada istilah lain 
sebagai “sesembahan Pribadi”. Paham Ki Bratakesawa memberi istilah 
‘Purusha’. Orang hindu menggunakan ‘Atman’. Dalam bahasa Arab 
disebut ‘Allah’ (maksudnya bukan Allah Swt). Orang persia 
menamakan ‘Khudi’. Orang Yunani menyebut ‘Theos’. Orang Cina 
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menamakan ‘Thian’. Yang penting untuk diketahui dan harus 
dimengerti ialah persatuan dengan ‘Tuhan’ jangan diartikan Tuhan 
Semesta Alam atau dalam bahasa spiritual Hipnosis Regresinya 
Michael Newton sebagai ‘Kakek Tuhan’. Bukan.73 
Dalam teks Arsyul Muwahiddin sebgai karya Syekh Mutamakkin 
dapat dipahami bahwa pemikiran dan paham keagamaan Syekh 
Mutamakkin memberitahukan kepada kita tentang teks Kisah Dewa Ruci 
yang ajaran intinya adalah mencapai insan kamil,
74
 yaitu dimulai dari 
ketika Bima membuka jalan untuk  lebih dalam ke alam batin dengan 
menyelami pengalaman-pengalaman yang merasuk dalam rasa. 
Perjalanan rasa “kesadaran Ilahi” menjadikan dunia baru sang 
ksatria Bima. Dimana ia sekaligus menjadi seorang khalifullah (wakil 
Allah), dan ksatria pinandhita (tujuan tertinggi yang dapat di capai 
menjadi bijaksana  dan dapat menunjukkan jalan ke dalam batin kepada 
orang lain). Jiwa yang suci, budi yang murni, hati yang wening, jika hawa 
nafsu datang manusia itu sadar kembali  dan tak ingat kepada keutamaan 
dan cita-cita yang baik. Bima telah menjadi ksatria yang bijaksana setelah 
mendapatkan beberapa wejangan dari Dewa Ruci. Untuk menceritakan 
wejangan tersebut dapat digunakan Suluk Linglung Syekh Malaya yang 
menceritakan pengembaraan spiritual Sunan Kalijaga saat berguru dengan 
Nabi Khidir. Ringkasnya sebagai berikut: 
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Alam Ruhiyah, artinya alam Nyawa. Terang, tidak sama dengan 
terangnya siang. Tidak ada kiblat: timur, barat, utara, selatan,  tengah, 
bawah dan atas. Kelihatan samudera tanpa batas. Sebagai perwujudan hati 
yang ditambahi cahaya otak. Di tengah samudera ada duryat manca-maya, 
berwarna seperti teja yang bercahaya. Perwujutan jantung yang ditambahi 
cahaya jauhar awal, meliputi hakikat hati menjadi pembibing diri pribadi. 
Pelaksanaannya pada cipta, tempatnya berada pada  penglihatan, 
pendengaran, penciuman, perasa (pangraos) dan rasa pangrasa 
(pamoraos).
75
 Dinamakan mukasifat, pengaruhnya mendorong kea rah 
semua sifat. Dalam keadaan demikian jangan sampai lupa pada tanda-
tanda yang  jelas. 
Sesuadah lenyap alam ruhiyah kelihatan alam siriyah. Ada cahaya 
empat macam, yaitu hitam, merah, kuning dan putih. Sebagai perwujudan 
budi, memperlihatkan empat macam nafsu yang selalu menggoda secara 
berurutan. Kelihatan cahaya hitam, sebagai perwujudan nafsu lawwamah, 
pengaruhnya akan menimbulkan; haus, kantuk, lapar dan sebagainya. 
Sumbernya di pusar, lahirnya dari mulut. Dalam cahaya hitam ada bangsa 
hewan, yang mengaku sebagai Tuhan dan mengakibatkan bumi menjadi 
goncang. Alam nafsu dinamakan alam nasut, artinya lupa. Di ala mini kita 
diingatkan agar  jangan sampai sesat dalam cahaya hitam, menitis (pindah) 
ke dalam bangsa hewan. 
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Cahaya hitam segera lenyap dan kelihatan cahaya merah. 
Perwujudan nafsu amarah, pengaruhnya di dunia menimbulkan murka, iri 
hati, marah dan sebagainya. Sumbernya diempedu, lahirnya dari telinga. 
Cahaya merah memperlihatkan budi kasar, bangsa brangasan, menggoda, 
mengaku Tuhan,  dan pengaruhnya  bagaikan api menyala. Alam nafsu ini 
dinamakan alam jabarut, artinya marah. Masa yang sulit, diharapkan 
dalam ala mini kita sabar dan teguh hati, jangan sampai sesat dalam 
cahaya merah dan menitis dari menjadi brakasakan.
76
 
Cahaya merah segera  lenyap, berganti cahaya kuning, sebagai 
perwujudan nafsu sifiyah. Pengaruhnya di dunia menimbulkan murka, 
banyak keinginan, suka bersenag-senang dan sebagainya. Sumbernya 
dalam limpa, lahir dari mata. Dalam cahaya kuning kelihatan segala 
macam burung terbang menggoda, mengaku sebagai Tuhan dan 
mengakibatkan angin rebut. Alam nafsu ini disebut alam lahut, artinya 
senantiasa berubah (gingsir). Terasa merenggang seluruh anggota. Di ala 
mini kita jangan sampai sesat ke dalam cahaya kuning, dan menitis 
(pindah) masuk ke dalam bangsa burung. 
Cahaya kuning segera lenyap, berganti cahaya putih, sebagai 
perwujudan nafsu mutmainnah. Pengaruhnya di dunia menimbulkan loba, 
keutamaan dan sebagainya. Ada yang melakukan tapa-brata melebihi 
batas kemampuannya.  Sumbernya dalam tulang, lahir dari hidung. Dalam 
cahaya putih kelihatan bangsa ikan di  dalam samudera rahmat. Menggoda 
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mengaku sebagai Tuhan. Pengaruhnya laksana air jernih tanpa asal. Alam 
nafsu disebut alam malakut, artinya istana. Meski terlihat bentuk istana, 
kita tetap di suruh waspada, karena bukan istana  yang sesungguhnya, 
yang diatur Dzat yang maha mulia. Jangan sampai sesat ke dalam cahaya 
putih, dan menitis ke dalam binatang air.
77
 
Setelah alam siriyah lenyap, kelihatan alam nuriyah artinya alam 
nur, terang melebihi terangnya alam siriyah. Kelihatan cahaya lima 
macam: hitam, merah, kuning, putih dan hijau, terbentang, 
memperlihatkan istana yang serba indah. Sebagai perwujudan panca 
indera yang ditambahi cahaya pramana. Alam pancaindra disebut alam 
hidayat, artinya petunjuk. Karena menunjukkan tempat terbentangnya 
istana, tetapi bukan istana yang sejati yang diatur Dzat Yang Maha Mulia. 
Semuanya istana tersebut ialah bentuk dari bangsa-bangsa yang dalam 
warna-warna dalam alam sirriyah dengan tambahan warna hijau yang 
menunjukkan bangsa tumbuhan. 
Pada waktu itu terdengar suara, seperti menunjukkan istana yang 
agung dan maha mulia. Dalam keadaan ini kita disuruh tetap tenang dan 
hati-hati, jangan sampai berubah untuk memilih salah satu, barangkali 
termasuk istana penyesatan. Masih dalam alam nuriyah, kelihatan cahaya 
yang jernih. Di dalamnya ada cahaya, tegak sebesar lidi (sasada lanang), 
mempunyai sinar delapan warna: hitam, merah, kuning, putih, hijau, biru, 
ungu dan dadu. Terbentang, semuanya memperlihatkan surga  yang serba 
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indah. Perwujudan warna pramana yang ditambahi sukma. Alam pramana 
disebut alam itsqot, artinya cinta-rindu. Tempat rindu pada surga, tetapi 
bukan surga yang Maha Suci, dan bukan pula tempat nikmat, rahmat dan 
manfaat. Merupakan kayangan para jin, dan tempat manfaat. Merupakan 
kayangan para jin, dan tempat kesengangan. Tercium bau segala 
kayangan, yang sangat harum menyedapkan rasa. Keadaan ini juga jangan 
dirasakan, mungkin termasuk surga penyesat. 
Hilang alam nuriyah, kelihatan alam uluhiyah, artinya alam 
Ketuhanan. Terangnya melebihi alam nuriyah, kelihatan cahaya 
memancar, sebagai perwujudan berbentuk tawon menganga (tawon 
gumana), tegak dalam maqam fana, sebagai warna sukma, yang menjadi 
tambahan segalam warna, meliputi alam kecildan alam raya beserta isinya. 
Tetapi hidupnya dari pramana rahsa. Ketika itu datang malaikat yang 
menyerupai bapak, kakek dan seterusnya dari leluhur laki-laki, mengaku 
pesuruh Dzat Maha Suci, untuk mengantar ke rahmatullah. Masih juga 
disuruh hati-hati jangan mengimaninya. 
Masih dalam alam uluhiyah, tetapi lebih terang. Kelihatan cahaya 
berkilauan, di dalamnya terdapat perwujudan menyerupai boneka gading, 
bertahtakan mutiara, bukan pria, bahkan wanita, dan  bukan pula banci. 
Tegak dalam maqam baqa’, pramananya rahsa, yang menguasai semesta 
alam, tetapi hidupnya dari dzat atma. Saat itu datang bidadari yang 
menyerupai manusia seperti ibu, nenek dan seterusnya dari leluhur 
186 
 
perempuan, mengaku seagai pesuruh Dzat Maha Suci untuk mengantarkan 
ke rahmatullah. Masih disuruh hati-hati, jangan mengimaninya. 
Masih dalam alam uluhiyah, cahayanya sangat terang. Tidak 
kelihatan sesuatu, hanya cahaya indah tanpa bayangan. Adalah dzat atma, 
dzat yang bersifat esa; tidak berarah dan tidak bertempat. Tampa warna 
tanpa rupa, azali abadi, yang berkuasa dan yang menciptakan seluruh 
alam. Meliputi seluruh alam dan memancarkan segala maqam sempurna. 
Hidup tanpa ada yang menghidupi. Sebagai hakikat Gusti Yang Maha 
Suci, agung, dzat-Nya, mulia sifat-Nya, berkuasa asma-Nya, sempurna 
af’al-Nya, yang terletak pada diri kita pribadi.  Tidak berantara, pamoring-
Kawula Gusti.  
Pada martabat tujuh, hayyu telah berkumpul dengan Tuhan, 
keduanya tidak terpisahkan lagi. Dalam kesatuan seperti ini Tuhan yang 
berbicara dengan mempergunakan mulut manusia. Saking nikmatnya, 
seorang yang mengalami Manunggaling Kawula Gusti  pasti ingin 
bersemayam di sana terus. Namun, keadaan ini tak dapat dialami secara 
terus selagi masih hidup di dunia. Oleh karenanya, seorang itu harus tetap 
waspada dan memelihara keadaan tersebut sampai  ajal menimpanya. 
Tetang hal ini digambarkan dengan Bima terpikat dan ingin terus di sana. 
Perasaan terpikat Bima ini diperingatkan: 
Hasratmu senantiasa terpengaruh oleh perasaan. Jika selalu 
tenggelam di alam kewibawaan yang timbul karena kramat, tak ada 
selesainya usaha itu. Dan memang menemui kemualiaan 
ketentraman bersama Tuhan itu Tujuannya yang ingin dicapai 
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manusia. Akan tetapi bagimu yang ingin menyatakan 
kesempurnaan hidup, pada taraf ini ternyata masih terkekang oleh 
pengaruh segan dan gemar, memilih dan menolak. Perhatikanlah! 
Memilih dan menolak memang harus terlaksana, akan tetapi 
pelaksanaan itu harus seirama dengan alam dan tujuannya. 
Dipun emut, siraosal saking ingsun, joya traping tekad, kudu 
wangsung mring Hyang Widi, Dadi tetap mulih mula mulaniro. 
Lekasipu, pra lebda panameng kajun, kajung juning brata, kang 
kesti  lenging kengbudi,tarlen ngeli pruba wasesaning sukma. 
(Kamu berasal dari aku. Oleh karenanya, arah cita-citamu hendak 
menyempurnakan hidup tadi, tujuan mutlak harusnya hanya 
kehadirat Tuhan. Dengan demikian tetap sempurnalah (asal dari 
Tuhan, kembali pada Tuhan). Ketahuilah! Bagi para bijaksana 
yang  tekun melaksanakan darma bakti untuk berkorban menuju 
kesempurnaan hidupnya, perkembangan budaya yang tercipta di 
sepanjang usaha, hanyalah menyerah atas purba  wasesa Tuhan. 
Penghayatan diatas dialami Bima sewaktu berada dalam Dewa 
Ruci. Cita mencapai penghayatan makrifat dan Manunggaling Kawula 
Gusti harus diusahakan dengan melakukan menekung anungku samadi 
(mengheningkan cipta dan memusatkan cipta). Wirid-wirid itu merupakan 
amalan dalam tarekat mempunyai metode sendiri yang dapat diketahui dan 
diamalkan jikalau sudah diba’iat menjadi murid seorang guru sufi. Apa 
yang dilakukan  oleh Bima sebelum akhirnya bertemu dengan Dewa Ruci 
merupakan bentuk manekung atau riyadloh yang juga diarahkan petunjuk 
gurunya. Juga pada Suluk Linglung yang menceritakan Sunan Kalijaga 
diarahkan oleh Sunan  Bonang dan gurunya Nabi Khidir.
78
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Jika kita menyimak perjalanan Bima yang mengikuti anjuran 
gurunya Drona, akan kita dapatkan hikmah dari suatu ketaatan kepada 
guru. Dalam perjalanan pertamanya mendaki gunung Candramuka dapat 
diartikan sebagai pembersihan hati sanubari dari ilmu-ilmu keduaniaan, 
menekan bahwa hawa nafsu, meningkatkan rasa kasih sayang, 
menegakkan tekad cita-citanya dan mengasuh badan jasmaninya dengan 
cara menyendiri. Bertarung dengan dua raksasa, Rukmuka dan Rukmakala 
berarti bertarung melawan rintangan dari dalam diri sendiri dan dari luar. 
Kemenangan Bima berarti bahwa kebaktian ibadat yang dilaksanakan 
dengan sungguh-sungguh keikhlasan, niscaya akan mencapai yang dituju. 
Perbuatan sesat yang merintangi tindakan utama, jika dihadapi dengan 
tegas dan teguh iman, akhirnya tunduk dan sadar akan kesalahannya. Cita-
cita luhur menuju kebahagiaan, meski harus mengahdapi kejahatan, namun 
biasanya kejahatan seorang itu pun dapat berubah menjadi kebahagiaan 
orang itu. 
Kemengangan bima juga dikarenakan akan kesetiannya 
mengindahkan petunjuk gurunya yang membentuk ketekunan prinsip dan 
keyakinan kepada kebenaran yang dikejar. Jikalau ditilik secara filosofi, 
maka yang tersirat perintah Drona  dan dalam kisah pertarungan Bima 
dengan dua raksasa itu dapat disimpulkan:  
“Wahai Bima, apa yang kau hadapi (muka) di hutan itu, adalah 
perumpamaan (candra) ketamakan (raksasa) dan keasyikan 
(madana) akan harta kekayaan (rukma) yang dihadapi (muka) 
seseorang, sehingga ia akhirnya menuju (sara) dan terjerat (kala) 
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kesedihan (tibra). Oleh karena itu binasakan (gada) keserakahan 
(raksasa) dalam dirimu”. 
Bima kemudian kembali ke Astinapura bertemu Guru dan Prabu 
Kurupati. Dengan keteguhan dan husnudzan Bima yakin bahwa kebaktian 
untuk melaksanakan cita-cita kesucian hidup, makin luas tindakannya, 
makin banyak pula rintangannya, makin besar pula godaannya. Hingga 
musuh sekali pun, pada gilirannya nanti menjadi cinta kasih. Pada 
perjalanan kedua Bima menuju ke samudera.  
Samudera merupakan arena pandangan hidup yang luas dan sulit 
sekali dijangkau, muara dari segala penjuru air mengalir, pancaran air 
hidup yang menghidupkan segenap sifat hidup yang harus hidup, 
tersimpan banyak mutiara dan kekayaan alam batinnya dan geraknya 
merupakan tantangan kehidupan itu sendiri. Dengan menyelami samudera, 
berarti tindakan hidup di segala bidang dan setiap saat, harus selalu dengan 
hati suci, bertindak bijaksana, berpendirian tekad, berpedoman adil, 
berwatak murah hati, kasih sayang, dan sebagainya. Manusia yang 
melaksanakan ibadat untuk berkorban demi cita-cita kesucian hidupnya 
(makrifat agamanya), pada taraf itu telah dapat mengatasi godaan sifat 
manusia yang sebesar-besarnya. Bahkan perasaan cinta kasih kepada 
seseorang terkadang menjdi penghalang besar atas tekad suatu cita-cita. 
Pergolakan lahir dan batin Bima dengan diri sendiri, ditampilkan 
dengan baju yang dipakai Bima sebanyak lima, yautu kinara, kanitra, anas, 
langgeng dan mangkurat. Ini berarti bahwa Bima harus mengatasi 
beberapa hal yang terlait dengan pancaindranya. Karena dengan 
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membersihakn diri jasmaninya akan memperkuat kejiwaannya. Yang 
terkait dengan pancaindra tersebut terkait dengan lima jenis nafsu yang 
terdapat dalam diri manusia, yang dalam Islam dikenal nafsu amarah, 
nafsu lawwamah, nafsu sufiyah, nafsu muthmainnah dan nafsu muhimah. 
Sebenarnya masih banyak lagi jenis nafsu jika dirincikan berikut 
kualitasnya. 
Yang penting disini adalah bagaimana nafsu-nafsu dapat dikelola 
oleh bima sehingga sanggup menguasainya. Berkat ketenangan, akan 
timbul perkembangan budi yang menuntun ketegakan tekad. Dalam 
keadaan ini, rahmat Tuhan akan dirasakan menyinari. Meskipun 
bimbingan iman budi dan tekad telah dimilikinya, akan tetapi jika sudah 
menyelami makin dalam, pada taraf tertentu, budi dan tekad harus di 
tinggalkan. Bahkan sebaliknya, budi dan tekad (cipta rasa budi karsa) 
itulah yang meninggalkannya. Karennya baju Bima itu dilepas juga. 
Tawakkal lillah, dengan keyakinan yang mendalam (haqqul yakin) apa 
yang  terjadi, niscaya atas kehendak Tuhan yang tak dapat dielakkan. 
Sedangkan pertarungan Bima melawan Naga menunjukkan adanya 
pertolongan (hidayat) Tuhan. Wujudnya memang tidak harus 
menyenangkan, namun rahmat dan manfaatnya tentu tepat dan sempurna. 
Kebinasaan naga merupakan kemenangan rohani Bima dengan pertolonfan 
Tuhan yang akhirnya diperkenalkan menemui-Nya. 
Secara anatomi jiwa, panca indera yang terda padapat pada raga 
manusia berfungsi untuk menerima rangsangan lahiriah, yang kemudian 
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ditersukan oleh organ-organ tubuh lainnya sampai ke jiwa manusia. 
Apabila kelima organ pancaindera dimatikan, manusia akan  terputus 
dengan kehidupan lahiriyah. Pada pertarungan Bima melawan naga itu 
semua pancaindera Bima dimatikan oleh naga  tersebut. Tapi Bima tidak 
mati, sehingga dari ketidaksadarannya dapat keluar rangsangan yang dapat 
diterima oleh kesadaran jiwanya. Rangsangan batiniah ini berupa ingatan 
Bima akan senjata alamiahnya berupa pancanaka yang terdapat pada ibu 
jarinya. Dari  kesadarn jiwa, rangsangan batiniah tersebut dalihkan ke 
kesadaran raga Bima, yang  terletak di otak. Dari otak rangsangan batiniah 
diteruskan ke bagian tubuh lain untuk dilaksanakan berupa tindakan. 
Dalam hal ini, tindakan Bima ialah membunuh naga itu, sehingga ia bebas 
dari marabahaya. Berikut pesan moral dari Bima mencari air kehidupan 
B. Relevansi Paham Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin Terhadap 
Islam 
Pada abad ke 17 dan 18 dalam sejarah Nusantara memang 
menyaksikan kuatnya arus gerakan neo-sufisme, yang berkembang melalui 
proses transmisi intelektual oleh para ulama Nusantara yang belajar di 
Timur Tengah, yakni Makkah dan Madinah. Melalui satu jaringan 
intelektual, para ulama memperkenalkan pemikiran Islam yang tengah 
berkembang di Timur Tengah kepada masyarakat Muslim Nusantara. Di 
Melayu-Nusantara, diantara para ulama yang bertanggung jawab bagi 
lahirnya gerakan neo-sufisme ini adalah Nur al-Din ar-Raniri, Abd al-Rauf 
al-Sinkili, Muhammad Yusuf Al-Maqassari, dan Syekh Ahmad al-
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Mutamakkin (Jawa).
79
 Gerakan ini kemudian dilanjutkan para ulama lain 
di abad ke-18, seperti Abd al-Shamad al-Palimbani, Muhammad Arsyad 
al-Banjari, Kiai Rifa’i Kalisalak, Nawawi al-Bantani dan lain 
sebagainya.
80
 Dalam konteks sejarah Jawa, kebangkitan Islam tersebut 
antara lain dapat dilihat melalui karya-karya sastra
81
 keraton yang ditulis 
pada periode ini.
82
  
Berkenaan dengan pemikiran politik pada fase ini yang 
diagitasikan melalui berbagai karya sastra, terdapat kesan bahwa sentral 
raja dalam bangunan politik dan budaya Jawa merupakan wacana dominan 
dalam teks-teks Jawa awal abad ke-18. Konsep kekuasaan Jawa pada 
dasarnya banyak ditentukan model konseptualisai masyarakat tentang 
agama dan politik, yang berbasis pada pola Islamisasi yang berlangsung 
diwilayah tersebut. Satu aspek yang paling menonjol dalam hal ini ialah 
ajaran pantheistis dan monistis Jawa, memandang manusia sebagai bagian 
atau berada dalam samudera eksistensi Tuhan.
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kalangan ulama neo-sufis, khususnya di dunia melayu. Di Jawa, neo-sufi puritan tampaknya tidak 
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 Dalam akulturasi tradisi Islam dan tradisi Jawa yang diperkukuh pada fase Pakubuwana 
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 P.J. Zoet Mulder, Manunggaling Kawula Gusti: Pantheisme dan Monisme dan Sastra 
Suluk Jawa, (Jakarta: Gramedia, 1990), h. 45. 
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Dengan demikian budaya Jawa memandang kekuasaan raja tidak 
hanya terbatas pada masalah-masalah sosial-politik, tetapi juga meliputi 
masalah agama.
84
 Dalam terakhir ini, raja bahkan bisa menentukan sistem 
keberagamaan masyarakat di kerajaan. Peran ini jelas direfleksikan dalam 
Serat Cebolek. Teks sastra Jawa yang dibahas dalam penelitian ini untuk 
memberikan lingkup pemikiran, paham keagamaan dan peran Syekh 
Mutamakkin sebagai tokoh sentral dalam Serat Cebolek dalam melakukan 
kritik epistomologis sekaligus ideologis bagi konsep raja-sufi. 
Hal ini jelas berkenaan dengan teks Serat Cebolek tersebut, yakni 
ia menggambarkan peristiwa peristiwa sejarah di Keraton Mataram 
Kartasura, tepatnya April 1731 M sampai 1733 M. Begitu pula tokoh 
utama dalam Serat Cebolek-Demang Urawan, Mangkubumi, Ahmad 
Mutamakkin dan ketib Anom Kudus- adalah tokoh sejarah yang hidup 
pada periode yang menjadi konteks cerita dalam teks tersebut.
85
 Dengan 
demikian jelaslah bahwa pertemuan Islam dan budaya Jawa
86
 terletak pada 
ajaran Sufisme, yang dalam bidang politik kemudian melahirkan konsep 
Raja-Sufi sebagai perumusan penguasa ideal Jawa.
87
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Dari pemaparan tersebut dapat dilihat bahwa tuduhan terhadap 
Syekh Mutamakkin yang dianggap membawa ajaran yang sesat adalah 
salah. Karena dilihat dari sejarah, Syekh Mutamakkin adalah salah tokoh 
pembawa ajaran Islam di Jawa yang sejajar dengan tokoh-tokoh pembawa 
Islam lainnya seperti walisongo dan ulama pada masa itu. Ajaran 
keagamaan Syekh Mutamakkin dengan memadukan ajaran Islam dengan 
budaya Jawa melalui cerita pewayangan Dewaruci. 
Yang penting di sini adalah tentang signifikansi Syekh Ahmad al-
Mutamakkin dalam dinamika Islam di Jawa terutama pemakaiannya atas 
Serat Dewa Ruci sebagai salah satu metodologi penyampaian dakwah 
Islam. Syekh Ahmad al-Mutamakkin adalah salah seorang tokoh ulama, 
pembangun tradisi Islam di Jawa yang sangat kontroversial. Tingkat 
kontroversial, Syekh Ahmad al-Mutamakkin hampir sama degan Syekh 
Siti Jenar, Sunan Panggung dan Syekh Amongraga. Mereka adalah tokoh 
penyebar Islam di Jawa pada masa awal yang juga sering dimasukkan 
barisan walisongo. Syekh Siti Jenar dan Sunan Panggung (keduanya dari 
demak), dan Syekh Amongraga (dari Mataram), serta kini juga Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin merupakan tokoh-tokoh kontroversial yang 
mewakili kecenderungan religio intelekktual yang sama. Mereka adalah 
wakil-wakil Islam isoteris, pengembang tasawuf falsafi, dan mereka 
berhadapan dengan para ulama syari’ah yang mewakili Islam eksoteris 
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pengembang tasawuf Sunni yang memvonis mereka sebagai ‘orang 
sesat’.88 
Serat Cebolek menggambarkan Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
seperti ini: 
Ngandika malih sang prabu: “Ya si Kaji Mutamakkin patute wong 
kaya ngapa?” Rahaden Demang wot sari: “Kadya cantrik 
Wisangkata anenggiling api pati. 
Mboten kelebet ing catur dapuripun akur urip kepala dandang 
puniko. Anikruk kalamun linggih padamuwaning akatah kadya 
wong den-supatani. 
Teka wonten antepipun kawulo boten andugi pan sami-sami 
tumitah boten wonten kang pinetik. Gawok karsaning Hyang 
Sukma makaten kinarya kaji. 
Sinungan pepak kang rukun sinung wruh astana Nabi Nabi 
nakaning jagad. Yen sampuna minggah kaji pantes tiyang kilak 
merang utawi dagang pitik. 
(Sang Praba berkata lagi: Tentang si Haji Mutamakkin/ rupanya 
sepeerti apa?/ Raden Demang berkata hormat: “Ia seperti 
Wisangkata, seorang calon pertapa/ (dan  kelakuannya seperti 
manggiling lagi sekarat. Tak ada yang perlu dikatakan tentang 
penampilannya/sangat dungu./ seperti kepala dandang/ ia 
nglumpruk kalo duduk/ dalam satu pertemuan (ia seperti)/ 
layaknya orang kena kutuk./tapi dia itu mantap/ (satu sifat) yang 
hamba tidak sangka/ juga diantara kelompoknya/ ia itu tanpa guna./ 
(hamba) merasa heran atas kemauan Sang Sukma Agung/ (orang) 
seperti itu dapat menjadi haji./ ia telah dianugrahi memenuhi rukun 
(yang kelima)/ dan diberi kesematan mengunjungi makam Nabi,/ 
Nabi terbesar di jagad raya ini./ Kalau ia tidak pergi naik haji,/ ia 
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pantas menjadi penjaul jerami/ atau berdagang itik”) (Serat 
Cebolek, Pupuh IV, 29-32).
89
 
Serat Cebolek menggambarkan pertentangan paham antara Haji 
Ahmad Mutamakin dari desa Cebolek, yang menganut ajaran kesatuan 
kawula-Gusti dan mengaku sebagai Tuhan, dengan Ketib Anom
90
 dan para 
ulama yang menolaknya dengan mempertahankan kesucian syariat.
91
 
Narasi tentang Syaikh Ahmad al-Mutamakkin (1645-1740) yang ditulis 
dalam Serat Cebolek merupakan lokal genius yang dapat dijadikan bahan 
renungan model pembelajaran resolusi konflik dalam kontek kekinian.
92
 
Dalam pandangan sebagian besar ulama, dia telah mengabaikan 
syari’at, terutama aspek fiqih. Tingkah lakunya menimbulkan aib kepada 
orang-orang Islam di seluruh daerah Tuban. Kebanyakan orang 
menganggapnya sebagai musuh, bukan saja karena ia melanggar ajaran-
ajaran Nabi, tetapi karena dia dipandang tidak setia kepada raja. Hal ini 
terungkap dalam Serat Cebolek, Pupuh I bait 6 dan 7 sebagai berikut.
93
  
Seliringan rarasan ing ngelmi dening takluk ing kodrat iradat kang 
dadyo wit parbutane. Asru asora saru tanpa wekas tekat winangkid 
temah cacad-cinacad ajuwet kabacut. Pasisir wetan oteran tanah 
Tuban kaji Amad Mutamakin dadya  lawaning katah. 
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Sora saru ung sarengat Nabi. Ing Cebolek padusunan Tuban kang 
dadi lok lalakone. Ginereg ginarumung dening para ngalim 
pasisir; Aja ngrusak sarak, duraka ing ratu; pan ratu wenang 
aniksa wus minangka badal sang nayakeng bumi babaya ing 
ubaya. 
(Ajaran tentang ilmu mistik sesat/ karena (ia menyebut dirinya) 
sama dengan kekuasaan kemauan Tuhan / yang menjadikan 
perselisihan; dengan kukuh, keras dan kasar / dengan menguraikan 
keyakinannya tanpa bisa dihentikan /  yang berakibat adanya tuduh 
menuduh / dan ini menjadi sungguh-sungguh dan luar biasa; pesisir 
timur (Jawa) ada dalam kekacauan / dan daerah Tuban Haji al-
Mutammakin / menjadi musuh orang banyak.
94
 
(Karena) ia memperlakukan Aturan Nabi  dengan kasar. / Di 
Cebolek, desa Tuban. / kelakuannya jadi kacau. / Dia diserang dan 
dilawan / oleh para ulama dari daerah pesisir, / (yang berkata): 
“Janganlah merusak hokum / karena merupakan pendurhakaan 
terhadap raja; / Sesungguhnya raja berwenang menghukum, / 
karena ia adalah wakil orang besar di dunia (Nabi), / (siapa) 
membahayakan kekuasaannya).
95
 
Dalam Serat Cebolek  dipaparkan sebuah perdebatan yang 
berlangsung antara kaum sufi dan kaum syari’at. Perdebatan ini 
dipersonifikasikan dalam dua tokoh utama, yakni al-Mutamakkin dan 
Ketib Anom Kudus. Penggambaran Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam 
serat cebolek ini dipengaruhi oleh politik penguasa untuk mempertahankan 
pengaruh di tengah berkembangnya tasawuf falsafi. Inilah pemahaman 
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satu arah yang cenderung melihat ulama-ulama sufi sebagai pembangkang 
dalam struktur kekuasaan raja.
96
 
Ajaran keagamaan Syekh Mutamakkin yang dianggap sesat 
hanyalah sebuah kesalah pahaman terhadap penafsiran Serat Dewa Ruci. 
Karena hal ini, kedua ulama itu tersinggung, dan terjadi kontroversi yang 
mulai menyebar. Muncul lembaran-lembaran yang mendiskreditkan Syekh 
Ahmad al-Mutamakkin, yang menuduh Syekh al-Mutamakkin 
mengajarkan ilmu kebatinan sesat, karena Syekh Mutamakkin gemar 
menggunakan kisah Dewa Ruci sebagai alat (medium) berdakwah 
menjelaskan ilmu hakikat, yang dianggap mengajarkan panteisme 
(kesatuan Allah dan manusia). Berita tersebut menyebar ke ulama-ulama 
di Jawa Tengah, dan menyebabkan keresahan. Pada akhirnya, kabar itu 
disampaikan kepada Raja Pakubuono II agar Syekh Mutamakkin diadili.
97
 
Konflik Syekh Mutamakkin dengan kekuasaan, menurut sebagian 
ahli sejarah, ialah kekhawatiran dari penguasa bahwa ajaran Syekh 
Mutamakkin dapat membahayakan sistem kekuasaan yang ada. 
Kontroversi tentang ajaran “Dewa Ruci” yang diasosialisasikan dengan 
Syekh Mutamakkin ialah titik masuk bagi penguasa untuk menghadang 
pengaruh Syekh Mutamakkin yang semakin kuat. Kisah Dewa Ruci yang 
menjadi medium pembelajaran Syekh Mutamakkin ini menjadi alasan 
menemukan kesalahan yang tidak perlu di diampuni, karena akan merusak 
ajaran agama Islam. Pilihan  medium Syekh Mutamakkin yang mengambil 
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Kisah Dewa Ruci ini sekaligus dijadikan medium kiai Keraton memfitnah 
gerakan Syekh Mutamakkin. Fitnah yang lain yang dialamatkan untuk 
Syekh Mutamakkin ialah fitnah sebagai seorang kiai sesat, karena telah 
merawat dua anjing.
98
 
Orang-orang yang menggap sesat ajaran Syekh Mutamakkin 
adalah orang orang yang tidak memahami ajaran Syekh Mutamakkin yang 
sesungguhnya. Justru Syekh Mutamakkin adalah salah satu tokoh yang 
sangat berjasa dalam membantu memperluas ajaran Islam di Jawa. Ajaran 
Syekh Mutamakkin dapat dengan mudah diterima karena masyarakat 
menggunakan strategi kebudayaan yang arif, dengan menghormati 
khazanah tradisi lokal yang sudah berakar.
 99
 Kebijaksanaan, kearifan, dan 
kedalaman wawasan keilmuan dan spiritualitas Syekh Mutamakkin 
menyebabkan banyak kalangan ulama yang sezaman telah meyakininya 
sebagai salah satu dari golongan wali Allah.
100
  
Kewalian Syekh Mutamakkin ini juga mu’tabar dikalangan ulama 
dan waliyullah Timur Tengah dan Yaman. Karenanya, dalam pandangan  
wali Allah dan ulama sezaman menjuluki Syekh Mutamakkin dengan Al-
Mutamakkin di belakang nama asli “Ahmad” artinya, seorang salik yang 
teguh keyakinan yang tidak dapat tergoyahkan yang selalu condong lurus 
(pancer) ke Allah Jalla Jallaluhu. Pencapain martabat kewalian atau 
martabat insane kamil ini tercermin dalam julukan lain yang disembatkan 
kepada beliau, yakni “Guru Agung Ilmu Hakikat”. 
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Kemasyhuran Syekh Mutamakkin disebabkan tiga hal: Pertama, 
Syekh Mutamakkin menguasai ilmu-ilmu keislaman (syari’ah), bidang 
kalam, bidang fiqih, dan bidang Tasawuf. Selain menguasai ilmu-ilmu 
tersebut Syekh Mutamakkin benar-benar menjadi pelaku tarekat atau salik, 
yaitu orang yang mengamalkan ilmu-ilmu keislaman yang dikuasainya  
dan tidak terpengaruh pada kursi kekuasaan dan ajakan para ulama yang  
menjadi tangan panjang kekuasaan. 
Kedua, Syekh Mutamakkin menguasai elemen kebudayaan lokal 
yang bersifat non-Islam, khususnya kisah pewayangan (kisah Bima dan 
Dewa Ruci)
101
 dan memanfaatkan tradisi lokal itu sebagai medium untuk 
menyampaikan ajaran Islam tanpa melanggar ketentuan syari’at yang 
sudah dipahami dan diamalkannya.  
Ketiga, komitmen Syekh Mutamakkin pada gerakan kulturan-
kerakyatan dengan tidak terpengaruh ingar-bingar kekuasaan yang banyak 
menggoda tokoh agama.
102
 
Oleh karena itu, ajaran Syekh Mutamakkin yang dianggap sesat 
dan menyimpang dari syari’at Islam justru menjadi hal yang sangat tidak 
benar, hal ini dapat dilihat dari ajaran dan paham keagamaan Syekh 
Mutamakkin yang sangat berhubungan erat dan masuk pada Islam itu 
sendiri. Ajaran Syekh Mutamakkin tentang Islam sudah dijelaskan dalam 
pembahasan sebelumnya dalam pemikiran dan paham keagamaan Syekh 
Mutamakkin.  
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Ajaran Syekh Mutamakkin yang paling berhubungan dengan Islam 
adalah ajaran tasawufnya mengenai paham Wahdatul Wujud 
(Manunggaling Kawula Gusti) itu sendiri, ajaran yang dianggap sesat 
justru menjadi ajaran yang sangat berhubungan dengan Islam. Dalam 
ajaran Syekh Mutamakkin, rakyat, atau umat adalah bagian vital dari 
keberagamaan dan peradaban. Dalam pengertian ini, orientasi umat yang 
tidak selaras dengan ajaran Islam yang menitikberatkan pada tauhid dan 
penghambaan yang paripurna akan menimbulkan pergolakan dan 
kekacauan. Misalnya, jika umat Islam Mulai berorientasi pada harta dan 
kekuasaan, maka hamper bisa dipastikan akan muncul pada pemimpin 
yang berorientasi-ringkasnya, hanya berorientasi pada sisi duniawi. Ini 
tentu menyebabkan kondisi masyarakat tidak seimbang antara orientasi 
akhirat dan dunia. Pengajaran Syekh Mutamakkin yang integratif ini telah 
tertanam kuat di kalangan umat. Hal ini tampak dalam prinsip yang 
dipegang oleh para peziarah generasi berikutnya, yang dalam bertawasul 
kepada beliau, mereka tidak  bertujuan pada harta, tahta dan wanita.
103
 
Syekh Mutamakkin menekankan pada prinsip dasar “kebenaran 
universal” (al-mabda’ al-ahad). Syekh mutamakkin berusaha membangun 
umat melalui unit dasarnya yang paling fundamental, yakni manusia itu 
sendiri. Karena ajaran dakwahnya teutama ditujukan untuk mencerahkan 
individu, membangun kesadaran religuis bersama secara harmonis, yang 
pada gilirannya dihadapkan dapat meniciptakan pribadi-pribadi Muslim 
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yang memiliki sifat kepribadian yang baik dan terpuji (akhlak mahmudah). 
Dengan menginternalisasikan nilai-nilai religius ke dalam setiap individu 
(seperti tercermin dalam suluknya), maka setiap individu, secara kolektif 
akan membentuk kesepakatan sosial  yang didasari oleh nilai spiritual dan  
sosial dalam kerangka risalah Islam. Berdasarkan ini akan terbentuklah 
tatanan sosial-masyarakat yang lebih harmonis atau tidak kacau.
104
 
Dalam term yang lebih teknis, dapat dikatakan bahwa sebaik 
apapun suatu sistem, selama yang menjalankan sistem itu tidak atau belum 
baik, maka sistem yang tidak baik teresbut akan berjalan atau berfungsi 
tidak sebagaimana seharusnya atau bahkan sistem itu akan rusak karena 
terjadi benturan-benturan dari unsur-unsur penyusunnya yang tidak 
dioperasikan secara baik. Dalam sistem sosial, manusia, sebagai subjek 
sekaligus objek dalam sistem sosial, tentu saja berperan vital  dalam 
mempertahankan dan melaksanakan sistem sosial. 
Perkembangan mental yang tidak mendapatkan pendidikan akhlak 
mahmudah akan menjadikan perilaku yang tidak baik. Perilaku individu 
yang tidak berkembang bersamaan dengan proses hidupnya. Jika yang 
lebih dominan memengaruhi hidup individu berupa sikap yang baik, maka 
akan menjadi manusia sempurna (insal kamil). Sebaliknya, jika yang lebih 
dominan memengaruhi hidup individu berupa sikap yang tidak baik, maka 
akan menjadi manusia hina, bahkan lebih hina daripada hewan. Jika itu 
terjadi, inilah awal dari “nestapa manusia”. Jadi dalam konteks inilah kita 
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dapat memahami mengapa Syekh Mutamakkin sangat menekankan pada 
unsur dasar yang dapat melahirkan manusia (sebagai subjek dan objek 
sistem) yang tercerahkan dan baik unsur-unsur itu antara lain kebaikan 
moral, kesucian, keadilan, kemuliaan, dan iman yang benar.
105
 
Pokok tujuan dari ajaran tasawuf Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
merupakan tasawuf yang yang mengukuhkan tauhid (keesaan Allah), dan 
senantiasa untuk berdzikir kepada Allah. Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
tetap menyeimbangkan tanzih dan tasybih yaitu tetap meletakkan 
eksistensi manusia tidak seperti dzat Allah. Tasawuf  Syekh Ahmad al-
Mutamakkin menitikberatkan pada perjalanan lahir dan batin dalam tujuan 
untuk mencapai bentuk kepribadian yang terpuji (mahmudah) dan kondisi 
psikis yang seimbang dan sifat mulia (akhlak al-karimah); selanjutnya 
mnemukan identitas diri yang hakiki; dan, tercapai kedekatan (taqarrub) 
dengan yang ilahi serta mendapatkan pengetahuan yang tinggi dan hakiki 
(ma’rifah).106 
Dengan kata lain, Syekh Mutamakkin bermaksud mengembalikan 
manusia ke kondisi fitrahnya, yakni mencari mencari makna hidup dan 
mersakan kehadirat Allah Jalla Jallaluhu dalam setiap tindakan dan 
perilakunya di dunia. Maka, suatu sistem sosial-masyarakat, yang 
didalamnya berisikan makhluk bernama manusia yang selalu 
“menghadirkan” Allah dalam setip aktivitasnya, akan melahirkan generasi 
yang bermutu dan pada gilirannya akan menciptakan peradaban yang 
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tinggi. Suatu sistem sosial atau masyarakat yang berisi pribadi-pribadi 
yang “berkesadaran ilahiah” semacam inilah yang dapat disebut sebagai 
“sebaik-baik umat”.  
Dengan demikian, bahwa meski umat tidak boleh melupakan aspek 
dunia, namun semua aktivitas keduaniawiannya seharusnya didasari oleh, 
dan diorientasikan kepada, fungsi dasar manusia, yakni “demi ibadah 
kepada Allah”. Dengan kata lain, Syekh Mutamakkin menempatkan unsur 
duniawi sebagai sarana untuk akhirat, bukan sebagai tujuan itu sendiri. 
Dalam gagasan Syekh Mutamakkin, kesengsaraan manusia adalah adalah 
ketika mereka melupakan jati dirinya sebagai hamba dan lupa bahwa dunia 
bukanlah tujuan kehidupan. Untuk mengingat jati diri sebagai hamba, 
seseorang harus mempotensikan keseimbangan unsur psikis yang terdiri 
dari roh, qalb, aql, nafs, dan jasad. Adapun keseimbangan unsur-unsur 
psikis ini baru dapat dipotensikan dengan melakukan riyadlah 
mengendalikan nafs al-amarah, al-hawa dan syahwat. Jika seseorang tidak 
melakukan laku riyadlah, maka akan mengalami kesulitan mempotensikan 
dirinya.
107
 
Jika aspek ini di tarik ke kondisi modern, nestapa ini tampak jelas, 
karena disebabkan sikap mengabaikan laku riyadlah untuk membentuk 
keseimbangan unsur psikis. Seperti kita tahu, nestapa manusia lahir dari 
pemujaan rasionalita, yakni hanya memandang manusia dari fisik (body) 
dan rasio (reason). Adapun unsur yang lain terbaikan, kurang memperoleh 
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nutrisi, seperti nutrisi roh berupa dzikir, nutrisi aql untuk membedakan 
yang baik dan yang buruk sekaligus memiliki kebaikan, dan nutrisi nafs 
memilih kehendak yang lebih menenangkan (al-Muthmainnah). Kehendak 
yang muthmainnah adalah kehendak yang tidak dimurkai (makdlub) dan 
yang tidak tersesat (dlallim). 
Pemujaaan terhadap rasionalitas dengan mengabaikan pada unsure 
psikis yang lain, sebagai akibat dari perkembangan sains ilmiah di abad 
ke-16 dan 17 M. penemuan oleh Galelo, Copernicus, dan Newton ini 
menimbulkan transformasi besar dalam masyarakat, namun sekaligus 
kerusakan besar dalam transformasi diri menuju diri yang tenang 
menjalankan aktivitas dunia sesuai dengan kehendak Allah dan kebutuhan 
peradaban yang di dasarkan pada nilai-nilai kemanusiaan. Keadaan 
diperburuk oleh sikap gereja pada masa itu, yang mewakili unsur religious, 
yang justru menentang pemikiran dan kemajuan sains, namun tidak 
diimbangi dengan pembentukan kepribadian dan kesinambungan unsur 
psikis. Akibatnya orang meragukan otoritas keagamaan yang hanya bisa 
menolak kemajuan sains, manun tidak mempersiapkan kerangka bangunan 
kepribadian yang kukuh, tidak tergoyahkan. Peran Syekh Mutamakkin ini 
jelas, apabila jati diri terbentuk dengan baik, yakni menjalankan 
keberagamaan dengan baik dengan tanpa mengabaikan keberadaan dirinya 
ditengah kearifan lokal dan peradaban zamannya. 
Pada titik persinggungan antara agama dan peradaban inilah mulai 
terjadi fase ketimpangan eksistensial: manusia lebih condong pada 
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rasionalitas dan menjadikan dunia seolah-olah sebagai tujuan, dan 
menempatkan agama dan tradisi nubuat di pojok sejarah. Makna hidup 
direduksi pada gagasan-gagasan intelektual, filsafat, atau kenyamanan 
hidup di dunia (hedonisme). Maka lahirlah berbagai macam ideologi, yang 
sebagian besar memuja hasrat keduniawian, semisal kapitalisme, 
konsumerisme, fetisisme, dan sebgainya. Ini semua menjauhkan manusia 
dari nilai-nilai religius dan makna kehidupan yang sesungguhnya (hakiki). 
Dapat dikatakan ini adalah ironi laju modernitas: kebebasan dan kemajuan 
justru menimbulkan kereasingan/aliensi dan nestapa manusia modern. 
Berdasarkan hal tersebut, ajaran Syekh Mutamakkin dalam ilmu-
ilmu keislaman dapat fungsikan guna membantu mengatasi persoalan 
kemanusiaan saat ini. Seperti yang sudah dijelaskan diatas, Syekh 
Mutamakkin berusaha membantu pribadi muslim yang berkarakter atau 
berkepribadian mulia (akhlak mahmudah). 
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BAB V 
PENUTUP 
A. KESIMPULAN 
Berdasarkan analisis pembahasan yang telah diuaraikan pada bab 
sebelumnya, maka dapat ditarik kesimpulan terhadap Paham Wahdatul 
Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin dalam Serat Cebolek sebagai 
berikut: 
1. Paham Wahdatul Wujud (Manunggaling Kawula Gusti) Syekh Ahmad 
al-Mutamakkin pada dasarnya bukan ajaran yang menyimpang dari 
syari’at Islam. Sebagaimana yang diceritakan dalam  Serat Cebolek 
Syekh Ahmad al-Mutamakin dianggap menyebarkan ajaran yang 
menyimpang pada khalayak umum dikarenakan ia menggunakan kisah 
Dewa Ruci sebagai medium untuk berdakwah. Kisah Dewa Ruci yang 
menceritakan tentang perjalanan prinsip Arya Sena, Werkudoro, Bima. 
Dalam pencapaian persatuan (manunggal) antara Bima yang masuk ke 
dalam tubuh Dewa Ruci dan menemukan air suci perwitasari (tirta 
nirmaya, maul hayat) sebagai proses Wahdatul Wujud dijelaskan 
dengan gagasan maertabat tujuh. Tujuh martabat tersebut adalah 
Martabat Ahadiyah, Martabat Ahadiyah, Martabat Wahdah, Martabat 
Arwah, Martabat Misal, Martabat Ajsam, dan Martabat Insan. 
2. Relevansi ajaran Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-Mutamakkin 
terhadap Islam dapat dilihat dari beberapa paham keagamaan yang ia  
ajarkan yang di tuangkan dalam karyanya Arsyul Muwahiddin. 
 
208 
 
208 
 
Pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin diantaranya mengenai 
masalah tauhid atau aqidah, fiqih, dan tasawuf. Dalam ajarannya, 
rakyat atau umat adalah bagian vital dari keberagamaan dan 
peradaban. Dalam pengertian ini orientasi umat yang tidak selaras 
dengan ajaran Islam yang berlandaskan pada tauhid akan menimbulkan 
kekacauan.
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B. SARAN 
1. Penelitian terhadap naskah-naskah klasik Indonesia masih kurang, 
mengingat naskah yang semakin tua. Dan di dalam sebuah naskah banyak 
terdapat ilmu pengetahuan yang tidak setiap orang dapat mengetahuinya, 
upaya pengkajian terhadap karya sastra sangat penting dilakukan. Selain 
itu semakin tersingkirnya pemikiran ulama-ulama nusantara, dikarenakan 
selama ini bangsa kita lebih banyak mengkonsumsi pemikiran barat dan 
timur tengah. Padahal jika kita mengkaji lebih lanjut, pemikiran ulama 
nusantara juga tidak kalah dengan ulama timur tengah ataupun barat. 
2. Bagi para peneliti, diharapkan untuk dapat terus mengkaji dan 
mengembangkan pemikiran-pemikiran tokoh Islam Jawa untuk 
memperkaya khazanah pemikiran Islam. Masih banyak yang perlu dikaji 
lebih lanjut mengenai pemikiran Syekh Ahmad al-Mutamakkin. Oleh 
karena itu, penelitian selanjutnya diperlukan sebagai wujud dari hasil 
usaha pemahaman tentang paham Wahdatul Wujud Syekh Ahmad al-
Mutamakkin yang lebih intensif dan komprehensif. 
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